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Studi hegeliani in Francia 


I. INTRODUZIONE 


Alexandre Koyré nel suo rapporto sugli studi hegeliani in Francia al 
primo congresso hegeliano tenuto all’Aja nell’aprile 1930 (*) esordiva 
esprimendo il timore che la relazione potesse sembrare relativamente po- 
vera dopo quelle dei colleghi, tedesco, inglese e italiano. Egli parla di una 
sorta di « disaffezione » del pensiero francese a Hegel, per cui una vera 
scuola hegeliana mai si è potuta formare in Francia, a differenza di 
quanto è accaduto in altri paesi e aggiunge che il neohegelismo, di così 
grande importanza e diffusione in Italia e nei paesi anglosassoni, non ha 
avuto in Francia che un solo rappresentante, peraltro illustre, Octave 
Hamelin. 

Koyré accenna poi all’influsso di Hegel su Taine, Renan e Cousin, 
non tale però da potersi parlare di un vero hegelismo e al ravvivarsi del- 
l'interesse per Hegel in seguito agli studi sulla filosofia tedesca promossi dal 
Boutroux e si sofferma sul magistrale articolo di Lucien Herr apparso 
nella Grande ‘Encyclopédie al principio di questo secolo. Ricorda poi 
che il 31 gennaio 1907 ebbe luogo un'importante seduta hegeliana alla 
Société francaise de philosophie, con una relazione del Berthelot e l’in- 
tervento del Boutroux e del Delbos, dopo la quale nulla d’importante ap- 
parve per un certo tempo su Hegel. Più recentemente, continua il Koyré, 
sono state pubblicate tre opere che apportano sulla filosofia hegeliana delle 
vedute parziali, ma assai importanti: De l’explication dans les sciences 
del Meyerson, (1922), che comprende una trattazione della filosofia della 
natura, Les doctrines politiques des philosophes classiques de P Allemagne 
del Basch (1927), che si occupa della dottrina dello stato, e Le malheur de 
la coscience dans la philosophie de Hegel del Wahl (1929). Il Koyré 
analizza il contributo che queste tre opere hanno portato agli studi hege- 


(4) Verhandlungen des ersten Hegelkongresses vom 22. bis 25. April 1930 im 
Haag, Tubingen J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) e Haarlem. N/V H.D. Tjeenk Willink 
e Zn., 1931: A. KovrÉé,Rapport sur l’état des études hégéliennes en France, pp. 80-105. 
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liani e, dopo un fugace cenno al suo corso alla scuola di « Hautes études » 
n sulla filosofia religiosa di Hegel e a quelli di Charles Andler al Collège de 


France, chiude la sua rassegna. ù 
I Noi inizieremo la nostra, partendo dal libro del Wahl, che segna. 


i l’inizio di una notevole fioritura di studi hegeliani in Francia. 
J Caratteristica di questi studi è una certa indifferenza sistematica, Il si- 
Br. stema hegeliano non interessa come tale, nessuno si preoccupa, poniamo, 


della sua conclusività, della contraddizione in cui eventualmente Hegel 
cade, nessuno si chiede se la dialettica che lo governa risponde all’esigenza 
da cui è sorta e ne propone, poniamo, una riforma ; nulla insomma in questi 
IS ORI studi si troverà che lontanamente somigli a quelli condotti in Italia dagli 
idealisti contemporanei. Le famose difficoltà interne dell’hegelismo non 
attraggono questi studiosi. Essi talvolta (pensiamo in particolare al 
Kojève) insistono su talune contraddizioni, ma esaminandole soltanto, 
senza considerarle come problemi aperti, talvolta le rilevano come contrad- 
dizioni, ossia come difetti intrinseci della costruzione speculativa (pen- 
siamo al Koyré), ma limitandosi alla constatazione, senza trarne conse- 
guenze, talvolta infine (pensiamo all’Hyppolite) lumeggiano quelle aspri i 
difficoltà, ma si limitano ad esprimere la loro perplessità di fronte ad esse. 

L'edificio hegeliano viene così lasciato intatto. Si scruta però all’inter no. 
di esso mettendone in evidenza l’infinita ricchezza, la ricchezza dei < suoi 
aspetti particolari, di singoli capitoli di qualche opera, di frammenti, | 
corsi di lezioni. Non ci si chiede mai se la rilevata contraddittorietà del 
l'insieme non si ripercuota in qualche misura sulle sue parti, perchè sono 
queste che interessano in quanto descrizioni di atteggiamenti umani, consi- 1 
derati fondamentali. Descrizioni di esperienze vissute, di atti dello spiri! o 
colti nel loro farsi, per dir così allo stato nascente, prima della solidific 
zione concettuale. Hegel infatti, dice il Koyré, non pre in nomi. 
in verbi. i 
Se È noto che l'indagine storica presuppone un pn attuale n 
mente dello storico, un’esigenza di chiarificazione che spinga alla ric | 
E da quanto si è detto è facile identificare nella corrente fenom no. 
uno dei punti di partenza di questi studi. La grande import 
buita alle analisi del vissuto, alla ricerca di strutture essenzia 
dizione umana ha fatto scoprire questo Hegel eco 
tamente considerarlo un precursore della I TOieo ge: Si 


infatti Hegel un fenomenologo in senso moderno. 
Se la fenomenologia costituisce il metodo di analisi 
riscopre, l’esistenzialismo offre una tematica che spinge 


ich 
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Hegel i precedenti. La Fenomenologia dello spirito e gli scritti che la pre- fa: 
cedono offrono una serie di motivi esistenzialisti. È pur vero che per Hegel nai 
essi erano considerati momenti di un processo che li superava ricompren- 
dendoli in sè, ma i nostri studiosi si rivolgono a questi momenti come tali, 
alla tensione degli opposti in quanto tensione, alla scissione dell’intero 
in quanto scissione, con interesse puramente fenomenologico e psicologico. 
La coscienza infelice nelle sue varie forme, la lotta del padrone e dello 
fe schiavo, la coscienza singola di fronte al corso delle cose, le antinomie 
A dell’umanismo, il problema del significato della morte sono i temi che 
E, suscitano maggiore interesse. Tanto che non solo gli studi hegeliani, ma la N 
| ‘produzione filosofica in genere e anche quella letteraria ne sono pervase. va 


pd 


vo Vi è in tutto questo l’eco degli avvenimenti politici degli ultimi anni, . "Aug 
: considerati particolarmente « tragici », nel senso forte del termine e tali e 
>» da togliere la fede nella razionalità della storia e spingere a una sorta 
_ —“«i raccoglimento stoico, ad una rivalutazione della sfera privata. Osserva NRE 
si Merleau-Ponty che l’uomo di oggi vive «in un tempo in cui i doveri na 


e i compiti sono oscuri. Prova meglio che mai la contingenza dell’avvenire. #4 n 
e della libertà dell’uomo. Tutto considerato nulla è sicuro: nè la vittoria 
ancora così lontana, nè gli altri che hanno spesso tradito. Mai gli uomini 
hanno meglio verificato che il corso delle cose è sinuoso, che molto è doman- x 
| dato all’audacia, che essi sono soli al mondo e soli uno innanzi all’altro » (?). 
Ora, queste esperienze del caso, del disordine, dello scacco hanno nomi 
: precisi, sono gli avvenimenti del ’36, la guerra di Spagna, il settembre ‘39, 
il giugno ‘40. Come non pensare all’ironia del corso delle cose e al dramma 
dell’eterogenesi dei fini? L'intelligenza francese ha profondamente vissuto 
este esperienze e ha creduto di scoprire in esse una dimensione me- 
sica. Onde le angosce, gli scacchi, le delusioni concretamente espe- 
3 sono state trasposte sul piano delle essenze e ne sono state tratte con- 
ienze di ordine filosofico (*). 
Ciò va tenuto presente per intendere il posto di Hegel nella cultura 
se contemporanea. Lo Hegel della maturità, antiromantico, stori- 
che identifica reale e razionale non può essere il filosofo di un’epoca 


MERLEAU-PONTY, Sens et non-sens, Paris, Nagel, 1948, p. 379. i 
3 irca l’atteggiamento della cultura francese durante l'occupazione molto h 
ci ci “sembrano alcune osservazioni di ALpo Garosci, in Storia della Francia mo- x 


L, Torino, Einaudi, 1947, pp. 347 sgg. : 


te 
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dealistico dei giovani pensatori. Naturalmente gli specialisti, e lo ve- 
dremo, hanno una ben diversa consapevolezza critica del significato dello 
Hegel maturo. Tuttavia, come già si è accennato, nella scelta dei temi 
da studiare e nelle interpretazioni che tentano, essi non possono non ri- 
sentire delle esigenze spirituali dell'ambiente, che in certa misura sono 
anche le loro stesse esigenze. Noi parleremmo pertanto di una vera e propria 
gemmazione della sinistra hegeliana a tinte fenomenologico-esistenziali- 
stiche, che, nei confronti della sinistra classica, tien fermo ai temi del 
rischio e dello scacco, della coloritura intima delle azioni, della insecuritas 
della situazione umana, della problematicità degli scopi del vivere. In 
questo senso Merleau-Ponty parla esplicitamente di un « esistenzialismo > 
di Hegel (°). 

La sinistra hegeliana classica è naturalmente rappresentata dagli stu- 
diosi marxisti. Essi si rivolgono a Hegel come al fondatore della dottrina 
dialettica della storia e tendono ad irrigidire la dialettica stessa negli 
schemi classici delle opere mature e non a considerarla sotto l’aspetto feno- 
menologico, al quale quegli schemi il più delle volte non si adattano. I 
marxisti sono dichiaratamente ostili alla fenomenologia e all’esistenzia- 
lismo, accusati di metafisica per il loro isolare dal corso storico certe strut- 
ture e arbitrariamente considerarle come fondamentali. Tutti i proble- 
mi sono problemi storici e le figurazioni della Fenomenologia sono illu- 
strazioni di determinate esperienze storiche, quali la schiavitù antica o la 
religiosità medievale, onde isolarle facendone delle strutture trascendentali 
della condizione umana significa sciogliere i termini dalle relazioni, ossia 
astrarre, ipostatizzare, fabbricare dei miti. 

I marxisti non ci hanno dato studi notevoli su Hegel, ma la loro po- 
sizione è, nell’ambito della cultura francese contemporanea, molto interes- 


(*) Maurice MeRLEAU-PontTY, L’eristentialisme chez Hegel, in Sens et non-sens, 
cit. pp. 125-139. On peut parler d'un existentialisme de Hegel en ce sens d’abord 
qu'il ne se propose pas d’enchaîner des concepts, mais de révéler la logique immanente 
de l’expérience humaine dans tous les secteurs. Il ne s'agit plus seulement, comme 
dans la Critique de la Raison Pure théorique, de savoir à quelle condition l’expé- 
rience scientifique est possible, mais de savoir d’une facon générale comment est 
possible l’expérience morale, esthétique, religieuse, de décrire la situation fondamen- 
tale de l'homme en face du monde et en face d’autrui et de comprendre les reli- 
gions, les morales, les oeuvres d’art, les systèmes économiques et juridiques comme 
autant de manières pour l’homme de fuir les difficultés de sa condition ou de leur 
faire face. Ici l’expérience n’est plus seulement comme chez Kant notre contact 
tout contemplatif avec le monde sensible, le mot reprend la résonance tragique qu'il 
a dans le langage commun quand un homme parle de ce qu'il a vécu. Ce n'est plus 
l’expérience de laboratoire, c'est l’épreuve de la vie. 

Plus précisement, il y a un existentialisme de Hegel en ce sens que pour lui, 
l'homme n'est pas d'emblée une conscience qui possède dans la clarté ses propres pen- 
sées, mais une vie donnée à elle-mèéme qui cherche à se comprendre elle-méme. 


(pp. 129-130). 


litio net dirt. 
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sante perchè costituisce il contraltare razionalistico-storicistico di fronte 
agli studiosi di ispirazione esistenzialistica. All’accusa di metafisica rivolta 
loro dai marxisti, questi studiosi rispondono ritorcendola, ossia ribattendo 
che la razionalità della storia assunta dal marxismo è una forma di trascen- 
denza ingiustificata. Le due fazioni della sinistra hegeliana si accusano 
dunque reciprocamente di « destrismo », Ma una «destra » dichiarata 
non manca (e vedremo in che differisce da quella classica) ed è rappre- 
sentata dai cattolici, che insistono sull'importanza degli studi teologici di 
Hegel e sul ruolo essenziale che il cristianesimo gioca nella sua filosofia. 

Noi esamineremo ora analiticamente le opere più importanti cercando 
di mettere in luce le esigenze a cui abbiamo accennato nel tracciare questo 
quadro d’insieme. 


II. L'ESIGENZA ESISTENZIALE: WA_HL 


Il libro di Jean Wahl sull’infelicità della coscienza nella filosofia di 
Hegel (°), è, come si diceva, il primo di una serie di studi condotti col- 
l'intento di scoprire uno Hegel fenomenologo, descrittore di esperienze 
vissute. Il Wahl si propone di mostrare come la costruzione logica di 
Hegel sottenda un travaglio sentimentale e passionale, come le linee clas- 
siche del suo sistema risultino dal superamento di una fase romantica, 
onde la serenità della sua logica è una serenità raggiunta, conquistata attra- 
verso l’Aufhebung di un mondo di dolore e di separazione. « Il paganesimo 
è lo stato dell’uomo che non ha preso coscienza della sua infelicità; il cri- 
stianesimo quello dell’uomo che, nella sua infelicità, non ha preso coscienza 
della sua felicità. Bisognerà alleare la disperazione profonda con la sere- 
nità, ’ foridare una religione bella’, fondare un cristianesimo pagano. Come 
egli [Hegel] dirà più tardi, la religione della bellezza costituisce una 
riconciliazione che resta immediata; essa non è stata mediata dall’oppo- 
sizione. Nessuno dei due termini deve essere sacrificato: bellezza della 
vita antica e religione profonda » (p. 12). Superamento hegeliano, Aufhe- 
bung, che cioè non sopprime ma tesaurizza. 

Ora è noto che tutto questo non è nuovo, nè era nuovo nella lettera- 
tura hegeliana quando apparve il libro del Wahl. La novità e il significato 
del libro stanno nell’insistenza dell’autore sulle descrizioni della coscienza 
infelice come tali, come aventi un loro pregio, in certo senso a prescindere 
dal loro ruolo nel sistema. A_ Wahl interessa l’esperienza psicologica e non 


(5) JEAN WAHL, Le malheur de la conscience dans la philosophie de Hegel, 
Paris, Rieder, 1929; II ed. (da cui citiamo) Paris, Presses universitaires de Fran- 
ce, 1951, pp. VII-208. 
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il sistema, il farsi della sintesi e non la sintesi compiuta. E la coscienza 
infelice designa appunto questo sforzo di comporre o piuttosto ricomporre 
l’unità dolorosamente divisa. Se la coscienza infelice per eccellenza è 
quella cristiana, è la coscienza umana stessa, naturaliter christiana, che è 
infelice. E Wahl si compiace, seguendo Hegel, di scoprire la tensione 
degli opposti, il paradosso della compresenza di termini antitetici, uomo 
e dio, tempo ed eternità, mutevole e immutabile. L’aspirazione alla conci- 
liazione, rappresentata nella storia dal cristianesimo « è segno che l’uomo 
è un dio caduto, o piuttosto che è un dio; e non un dio che si ricorda dei 
cieli nel senso ordinario della parola, ma per il quale, se giunge alla vera 
filosofia, i cieli sono un ricordo in questo senso, che essi sono per lui È: 
qualcosa di puramente interiore. L'umanismo di Feuerbach e il trascen- 
dentalismo mistico si uniranno in questo pensiero che in effetti unisce gli 
estremi: Dio deve essere assorbito nell’uomo, l’uomo deve essere as- 
sorbito in Dio » (p. 49). sa 
Il libro del Wahl illustra ad ogni pagina questo unico modulo della fe 
separazione, nelle varie figurazioni che esso prende in Hegel (giudaismo, | Pe 
cristianesimo primitivo, cristianesimo medievale, soggettivismo del secolo. 
XVIII) e che in sostanza è l’anticipazione « vissuta » del secondo momento — 
della dialettica, il dialettico o negativo-razionale, come verrà definito nel 
noto schema dell’Enciclopedia. Ma a questo schema la dialettica  viss 
è indocile, perchè tutto ciò che è esistenziale non si lascia ricondurre 
astrazioni della logica. Hegel si lascerà attrarre dalle tentazioni della 
gica e irrigidirà i suoi concetti, « trasformerà il Begriff in una sorta | di 
entelechia aristotelica o piuttosto farà una sintesi tra la nozione mobil 
e l’immobilità della forma. Noi possiamo sempre trovare tuttavia, a 
viventi, questi elementi primitivi del suo pensiero, quelli che sec 
fanno la maggior parte del suo valore, nello stesso tempo in cui 
di far scoppiare l'armatura del sistema. Perchè forse essi sono. pi 
ziosi del sistema » (p. 194). i 
Questa è la conclusione di Wahl: ciò che conta è ao 
stema e non il sistema, il travaglio passionale degli « esisten i 
l’opera compiuta e obbiettivata nel contesto della realtà, le dogl 
molto più che il suo risultato. In altri termini ciò che oggi si « 
esistenziale. A_ Wahl interessa dunque uno Hegel in certa. 
Lai che FX precorre alcune critiche che * tardi saranno rivolte 


autore. di Wahl e noi Hi sentiamo I TRA, in oa 
coscienza infelice. 
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Questa impressione, d’altronde evidente, ci è confermata dalle consi- 
derazioni fatte da Wahl sui rapporti tra i due filosofi, in una comunica- 
zione al congresso hegeliano di Roma del 1933 (°). Kierkegaard è il filo- 
sofo del segreto e non può non essere in polemica con Hegel, per il quale 

tutto è aperto, rivelato e pubblico. Egli oppone all’obiettività hegeliana la 


È. soggettività, « ma Hegel — si chiede Wahl — non aveva mostrato nel 
BI, cristianesimo l’avvento e l'apoteosi dolorosa della soggettività? Non aveva 
È: | aperto la via a Kierkegaard? » (p. 165). Una differenza tuttavia sussiste 
| _‘—‘’ Sempre e Si ritrova in quel senso di vittoria, in quell’accento di gioia trion- 
@ fante proprio del giovane Hegel e affatto assente in Kierkegaard. Kier- î 


Mb x 5 : 3 l 
—_——egaard è una coscienza infelice. sa 
La conclusione della relazione di Wahl esprime in forma sintetica la 


sua filosofia o piuttosto la sua non-filosofia : « Vi sono delle anime — egli COR 
dice — che rifiutano il mondo del giorno, del trionfo manifesto e di quella È 
ricca unità razionale che ci oftre l’hegelismo ; perchè esse vi si sentirebbero { 
prigioniere. Ed esse scelgono il mondo dei problemi, delle rotture, degli N - 


scacchi, in cui con la sguardo fisso verso una trascendenza che non possono a 
vedere, restano per se stesse un problema, per se stesse piene di moltepli- 
cità irriducibili e di rotture, ma si sentono così forse in maniera tanto sost 
più intensa, in se stesse e nel loro rapporto con l’altro » (p. 171). È al Re: 
lume di questi concetti che vanno visti gli studi hegeliani di Jean Wall. 


«L 


III. L'ESIGENZA UMANISTICA: KoJÈVE 


Mentre Jean Wahl ha messo in luce un aspetto della filosofia di 
gel, senza pretendere di darne un’ interpretazione generale, questo 
ivo esplicitamente compie Alexandre Kojève (7). Per lui la filosofia 


i EAgA et Kierkegaard, ora in Etudes kierkegaardiennes, Paris, Vrin, 1949, 


LEXANDRE KoJÈve, Introduction à la lecture de Hegel, Paris, Gallimard, 
95. Si tratta di una raccolta di appunti, rivisti dal Kojève, presi ai corsi 
ti So scuola di « Hautes études » dal gennaio 1933 al maggio 1939. Come È 


SOA sono icone quattro conferenze sulla dialettica del reale e il metodo | 
iologico e due conferenze sull'idea della morte nella filosofia di Hegel e un. 
simo schema della Fenomenologia. Editore del libro è Raymond Queneau. L't 
one e le conferenze pubblicate in appendice sono state tradotte in italiano da 
e pubblicate sotto il titolo La dialettica e l’idea della morte in Hegel, Torino, S 
i, 1948, pp. 204. 
(G ci informa il padre Fessard, che ha seguito i corsi di Kojève, essi sono 
da note personalità del mondo culturale parigino quali E. Weil, R. Aron 
e Polin, M. Merleau-Ponty (si veda: Fessarp, Deux interprètes de ll 
volog it Jean Hyppolite et Alexandre Kojève, « Études », oa 
368. 3/0) I 
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hegeliana segna la morte di Dio e il suo « riassorbimento » nell'uomo. 
Il Geist di Hegel altro non è che l’uomo-nel-mondo. 

Anche Kojève guarda al di dentro del sistema, quale è esposto nella 
Fenomenologia, e non al sistema come tale. Egli non esita ad affermare 
che si tratta di un sistema « chiuso », a riconoscerne e illustrarne la con- 
clusività, ma non si pone il problema di una «riforma » di esso. Lo 
spirito è divenire e il suo processo si chiude con Hegel e con Napoleone 
vincitore a Jena. Il tempo si ferma con l’impero napoleonico e la co- 
scienza di ciò è il sapere assoluto, ossia la filosofia di Hegel. Le lotte 
sono cessate e subentra l’ ideale del saggio che contempla il cammino 
percorso e giudica definitivamente, perchè, mancando l’ulteriorità tem- 
porale, i giudizi non potranno essere smentiti in avvenire. Rovesciando 
una celebre espressione, il problema non è più di cangiare il mondo, ma 
di conoscerlo. Dio è così disceso veramente sulla terra, ma non nel senso 
di avervi dispiegato una razionalità trascendente l’uomo, ma nel senso 
di essere la stessa razionalità umana manifestatasi nel corso storico ora 
giunto al suo termine. 

All’ interno di questo processo si sviluppano i temi della Fenome- 
nologia, i temi cioè di una antropologia filosofica. L'uomo è la novità che 
a un certo punto appare nel mondo, perchè, a differenza degli altri esseri 
naturali, ha la capacità di negare il dato, di « trascenderlo » con la sua 
libertà e di elaborare un nuovo mondo, diverso da quello naturale, me- 
‘diante il lavoro. L’essere si arricchisce dunque di una nuova dimensione, 
la dimensione dialettica o negatrice. L'uomo è essenzialmente desiderio 
e, più precisamente desiderio del desiderio, bisogno di esser riconosciuto. 
A questo fine egli ingaggia la lotta a morte ed è appunto attraverso l’an- 
goscia della morte, cioè la consapevolezza vissuta della sua finitezza, che 
diventa veramente uomo. La fine della storia sarà la fine della « passione >» 
dell’uomo, ossia la sua soddisfazione, la soddisfazione di tutti gli uomini 
attraverso il riconoscimento reciproco. Si vede chiaramente da ciò come 
il capitolo sul padrone e lo schiavo sia per il Kojève la chiave di volta 
della Fenomenologia. 

L'attività negatrice dell’uomo è il lavoro, che ne costituisce l’essenza, 
termine che perde in tal modo il suo significato classico venendosi ad 
identificare colla libertà creatrice. L'uomo infatti, non essendo soggetto 
alla natura, è libertà, progetto, senza modelli alle sue spalle. La dimen- 
sione futuro viene ad avere il primato sulle altre dimensioni temporali, 
rovesciando l’ordine temporale della natura (8). 


(0) Il Koj ève dice che la fonte e la base della sua interpretazione della Feno: 
menologia è un articolo di Alexandre Koyré sul tempo hegeliano (p. 367), articolo 
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Hegel ha dunque scoperto che lo spirito è tempo e che il tempo si 

svolge circolarmente e la sua filosofia è una filosofia dell’uomo come ente 

be» finito. Il dio trascendente è una proiezione e una creazione dell’uomo 

ed è destinato ad essere assorbito nell’autocoscienza. La filosofia giudaico- 

| cristiana è il prologo in cielo della filosofia di Hegel, i cui precursori più 

| ‘recenti sono Cartesio, Kant e Fichte. Essa fa dell’antropologia senza ? 
‘rendersene conto, scoprendo che l’assoluto non è identità o natura, ma 
spirito, cioè essere rivelato dalla parola o dal logo: « Ma per il cristiano 
questo spirito ’ assoluto’ è un Dio trascendente, mentre per Hegel è 
_ _—»—’Uomo-nel-mondo. E questa differenza radicale e irriducibile si riconduce 
«in fin dei conti al fatto che lo Spirito cristiano è eterno e infinito, mentre 
lo Spirito che concepisce Hegel è essenzialmente finito o mortale. È in- 
_troducendovi l’idea della morte che si trasforma la teo-logia in antro- 
| pologia. Ed è prendendo questa idea alla lettera, cioè sopprimendo le 
nozioni di sopravvivenza e di resurrezione che si giunge all’antropologia 

vera o hegeliana » (p. 571). La filosofia hegeliana è così la laicizzazione i 

della teologia giudaico-cristiana. L'idea della morte, il travaglio e la 
serietà del negativo sono l’essenza stessa dello spirito e rendono tragico LEA 
a suo sviluppo. Infatti lo Spirito non è « un Dio eterno e perfetto che 


» egli considera decisivo. Esso è aparso sulla « Revue d’histoire et de philosophie. 
igieuse », 1935, n. 5, pp. 420-458 col titolo Hegel à Jena. Koyré mette in rilievo 
lato fenomenologico di Hegel, Hegel è un «visionnaire de l’esprit » prima che un 
i Tae sistematico e questa sua caratteristica è particolarmente evidente nei corsi 
Wei Jena: 

o cj Koyré traduce ed esamina due testi jenensi sul tempo. La dialettica finito-infinito, 
i sè alquanto astratta va ricondotta alla dialettica temporale, dove trova la sua rea- di 
ione concreta. L’inquietudine che l'infinito determina nel finito, attraendolo verso PE, 
si ritrova come inquietudine del presente ansioso di realizzare il futuro. È il 
che si fa futuro essendo il futuro il suo orizzonte ed esso stesso negandosi 
me futuro nell’atto di realizzarsi in una determinazione presente in un «ora». 
ente come tale è questo atto d’infuturarsi, mentre il futuro si presentifica i in 
ento incessante. Il passato è l’opposto del presente e dell'avvenire, è l’insè | 
1 persè del tempo. È la totalità del tempo eguale a se stesso, l'inquietudine : 
zzatà del concetto assoluto, il tempo che s’è fatto assolutamente identico a ni pie: 

ossia spazio. \ 
infinità astratta è eternità astratta. Perchè essa si realizzi deve realizzarsi ‘ 
suo opposto, la dialettica dell’eternità deve rappresentarsi in quella dell'istante, 

ioè si costituisce in e col tempo (p. 446). | 
L’istante presente è perciò composito) in esso si raccolgono le altre due dimen- 

temporali, il futuro come attesa, il passato come rappresentazione. Il « già» è 
sorbito e sublimato nell’« ora ». Il tempo è questo movimento, questo atto di sop- 
si ione ‘e di arricchimento, che è l’autocostituzione stessa dello spirito, che si iden- 
x col tempo. Geist ist Zeit. Quando questo movimento si arresta il tempo SUN 
oglie nel passato e diventa una res. Questo tempo « passato » non è più tale. el 
retta che lo simboleggia è più che un simbolo, perchè ne esprime la natura. 
po in effetti è spazio. 
né va A98ChE Picone prreranE articolo Note sur le language et post y 
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: si incarna, ma un animale malato e mortale che si trascende nel tempo » 
i (pp. 552-553). 

v Kojéève illustra lungamente il concetto hegeliano della morte come 
: caratteristica dell’uomo, che è la « malattia mortale » dell'animale e della 
natura. L'uomo infatti prende coscienza della necessità della morte, sa 
di dover morire; non solo, ma rischia la sua vita e può anche farsi ucci- 
È dere senza una ragione naturale. Il noto argomento epicureo sulla morte 
vale per l’animale, ma non per l’uomo. L'animale infatti muore sempre 
di « morte naturale », in certo senso non muore, ma semplicemente finisce, 
mentre l’uomo è essenzialmente mortale, perchè sa che la sua morte 
sarà « violenta », ossia stroncherà improvvisamente le sue possibilità e 


Lo 


La 


i suoi progetti. i 
_ 1 temi della morte e del lavoro, centrali dell’antropologia hegeliana, 
saranno ripresi da Heidegger e da Marx. « Heidegger — dice Kojève — 
ha ripreso i temi hegeliani della morte, ma egli trascura i temi comple- 
mentari della Lotta e del Lavoro; onde la sua filosofia non riesce a 
rendere conto della storia. Marx mantiene i temi della Lotta e del Lavoro, | 
e la sua filosofia è così essenzialmente ’ storicistica’ ma egli trascura il Di 
tema della morte (pur ammettendo che l’uomo è mortale); è perciò che | 
egli non vede (e ancor meno certi ’ marxisti ’) che la Rivoluzione è non | sE 
soltanto in fatto, ma ancora essenzialmente e necessariamente sanguinosa 
(tema hegeliano del Terrore) » (p. 573, in nota). Le due antropologie 
esistenzialistica e marxistica sono quindi per Kojève inferiori a quella. j 
hegeliana, perchè rispetto ad essa unilaterali. Tuttavia anche in Hegel 74 
non mancano difficoltà quando si cerca di vedere su quali basi ontalogicn ae Ce 
la sua antropologia è fondata. a 
Abbiamo visto che la storia è la storia delle lotte e del lavoro del 
l’uomo e che essa si ferma quando l’uomo è soddisfatto, la negativit 
è vinta e può così subentrare la fase contemplativa e adialettica, ossi 
| sapere assoluto. Sorge tuttavia un evidente problema: donde tuoni 
Qual è il suo rapporto con la natura da cui deriva? Si può raggiu 
cioè un punto di vista più comprensivo per spiegare e l’uomo e Tai na 
Si può in una parola costruire un’ontologia unitaria? Fu questo — 
Kojève — il tentativo della filosofia greca e in particolare ar 
che concepì un’ontologia monistico-naturalistica, per la quale in 


i) DI È 4 


| che è poi l’uomo tout court, era completamente perduto. £ 
logia giudaico-cristiana la scoperta dell’essenzîale divers 
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e dello spirito, come diversità dell’identico e del non-identico, scoperta 
che fu ripresa da Cartesio, Kant e Fichte e infine, con maggiore con- 
sequenzialità, da Hegel. Hegel cioè intuì che si tratta di una diversità 
radicale, di ordine ontologico e non semplicemente fenomenologico, che 
quindi un’ontologia non può essere unitaria, ma necessariamente dua- 
listica. Solo un’ontologia dualistica può fondare un’antropologia che sia 
veramente tale. È noto che Hegel non fu fedele alla intuizione dualistica 
e che - applicò le categorie dialettiche, proprie dell'umano e temporale 
Tun al naturale e spaziale Sein, cadendo in un monismo inverso a quello 
greco, ma non meno insostenibile. 

secondo Kojève la costruzione di un’ontologia dualistica è il com- 
pito della filosofia di domani. Quasi nulla ancora è stato fatto. Heidegger 
sembra esser orientato in tal senso, ma non pare sia andato oltre la feno- 
menologia dualistica di Sein und Zeit, il cui secondo volume, che doveva 
essere un’ontologia non è apparso (9). 

Il libro di Kojève è l’opera più suggestiva della letteratura hegeliana 
che veniamo esaminando: l’ insistenza sui temi antropologici di Hegel, 
sull'uomo « animale dialettico » ci sembra di notevole fecondità speculativa, 
mentre la serie di interpretazioni particolari della Fenomenologia, che 
ci.è ovviamente impossibile mettere in rilievo, è molto ricca. L’ inter- 
pretazione umanistica naturalmente non è priva di difficoltà e il Kojève 
ne è consapevole : essa presuppone infatti un’ontologia che fondi l’uma- 
nismo e la conclusione del processo fenomenologico che a sua volta fondi 
l’ontologia : è il famoso problema del circolo di Fenomenologia e Logica. 
E noi vedremo subito in che modo altri interpreti cercheranno di risol- 
vere queste difficoltà, 


E (®) È noto che il « secondo Heidegger » sta evolvendo in un senso ben diverso 
da quello auspicato dal Kojève. Quanto all’ontologia dualistica, il Kojève si serve 
d’una immagine per mostrarci che non si tratta di cosa assurda. « Prenons un anneau 

— d’or. Il a un trou, et ce trou est tout aussi essentiel à l’anneau que l’or: sans l’or, 

le ’trou’ (qui n’existerait d’ailleurs pas) ne serait pas anneau; mais sans le trou l’or 

. (qui existerait néanmoins) ne serait pas anneau non plus. Mais si l'on a trouvé des 

atomes dans l’or, il n'est nullement nécessaire de les chercher dans le trou. Et rien 
ne dit que l’or et le trou sont une seule et méme manière (bien entendu, il s'agit du 
| trou en tant que ’ trou’, et non de l’air qui est ’ dans le trou’). Le trou est un néant 

«qui ne subsiste (en tant que présence d'une absence) que grace à l’or qui l’entoure. 

«De méme, l’Homme qui est Action pourrait étre un néant qui ’ néantit’ dans l’étre, 

| gràce à l’étre qu'il ’ nie’. Et rien ne dit que les principes derniers de la description 

du néantissement du Néant (ou de l’anéantissement de 1’ Ftre) doivent étre les mèmes 

«que ceux de la description de l’étre de l’Étre» (p. 485 in nota). Questa istanza di 

un’ontologia dualistica fondatrice di un umanismo ci sembra possa in qualche misura 
| esser soddisfatta dalla filosofia di Sartre, 
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IV. L'ESIGENZA TEOLOGICA: NIEL 


Il padre Fessard ha osservato che Kojève può sostenere la sua tesi 
di uno Hegel ateo a condizione di qualificare pregiudizio il monismo di 
Hegel, di opporre in lui tempo naturale e tempo storico, di non tener 
conto del suo vitalismo e della sua filosofia della natura (10). Non v'è 
dubbio che Hegel dice che l'essenza del finito è di sopprimersi, ma di 
sopprimersi in senso hegeliano, ossia, come il Fessard rileva citando la 
Logica, «è della natura stessa del finito di superarsi, di negare la sua 
negazione e di divenire infinito ». C'è dunque la presenza dell'altro ter- 
mine accanto al finito, che rende estremamente problematica un’inter- 
pretazione atea. E il Fessard rimanda a Les preuves de l’existence de 
Dieu di Hegel (*) tradotte dal Niel per accorgersi che le cose non sono | 
poi così semplici come potrebbe apparire dalla lettura del Kojève. gt 

Premesso che a noi non pare che la lettura del Kojève possa suscitare 
l'impressione che i problemi hegeliani siano cose semplici, rivolgiamoci 
anche noi al libro indicato dal Fessard e allo studio del Niel su Hegel. 0a 
Henri Niel infatti oltre ad aver tradotto gli scritti sulle prove delle 000] 
stenza di Dio, che fa precedere da una limpida introduzione, è autore È 
di un volume, De la médiation dans la philosophie de Hegel (°). Egli I 
è considerato come l’esponente della « destra » hegeliana nell’attuale fase” 
degli studi hegeliani in Francia (‘*). Hegel — sostiene il Niel — è pi 
un teologo che un filosofo e il suo problema è quello della salvezza 


(°°) Si veda: Fessarp, Deux interprètes de la Phénoménologie de Hegel: Je 
Hyppolite et Alexandre Kojève, cit. 
(*) G.W.F. HecEL, Les preuves de l’existence de Dieu, traduction, introc 
et notes d'Henri Niel, Paris, Aubier, s.d. ma 1947, pp. 248. Il libro compren 
raccolta di scritti di Hegel sulle prove dell’esistenza di Dio. Si tratta di appun 
conferenze di filosofia della religione tenute negli ultimi anni della sua 
prima parte comprende il testo di sedici conferenze sulle prove dell’esistenz 
(il manoscritto è andato perduto. Il testo edito da Marheinecke, è stato 
Lasson). Seguono tre capitoli « De la critique kantienne de la preuve cosmo! 
<De l’argument teléologique », « De l’argument ontologique ». paio 
(* Henri Niet, De la médiation dans la philosophie de Hegel, P 
1945, pp. 376. VISO 
(‘*) Interprete nettamente di destra lo considera per esempio il P 
sua Rassegna di studi hegeliani, apparsa in « Belfagor », 1950, n. 1, pp. 6 
pp. 201-222. (« Nettissima invece, come abbiamo detto, è la posizione 
gli interpreti di Hegel. Tra interpreti di sinistra e interpreti di destra gi 
senza pentimenti alla schiera dei secondi», p. 73). In questa rassegna 
occupa, oltre che di altri autori, anche del Kojève e dell’ Hyppolite. — 


s0=R di 


STUDI HEGELIANI IN FRANCIA 17 
vi (De la médiation, p. 57). Il suo problema è « che cos'è Dio » e la ri- 
È sposta è ispirata dal Boehme, « mysterium revelans se ipsum ». 
È Ma in Hegel vi è un duplice movimento : il movimento discendente 
«di Dio che si rivela nel mondo, « facendosi » mondo e quello inverso del- 
i l’uomo che si costituisce come uomo uscendo da sè e facendosi in qualche 
] «modo Dio, ossia trascendendosi. « Il movimento di trascendenza di ori- 
À | gine puramente divina deve essere integrato, in un movimento di tra- 
È scendenza di origine puramente umana » (Les preuves, Intr., p. 13). 
È Per servirci della terminologia di Jean Wahl, alla trans-descendance di 
È Dio corrisponde la trans-ascendance dell’uomo. Tra uomo e Dio vi è 


dunque un rapporto dialettico. La mediazione cioè non è limitata al 


| Cristo ma è il modulo unico secondo il quale la realtà si viene svolgendo; 
in altri termini il Mediatore si discioglie in un concetto filosofico e 1’ in- 
‘carnazione non è l'avvenimento unico del cristianesimo, ma il ritmo stesso 
della realtà. Ed è questo, secondo il Niel, il torto di Hegel, « aver ana- 
| lizzato i dogmi in una prospettiva tale che essi si riducono finalmente alle 

categorie della riflessione » (De Ja médiation, p. 352). La ragione di 
| ‘questa dissoluzione razionalistica del cristianesimo va ricercata nel fatto 
| che Hegel si pone di fronte ad esso da un punto di vista essenzialmente 
| protestante. « In un mondo in cui l’ Incarnazione si arresta al solo indi- 
viduo Cristo, la coscienza religiosa soffre dolorosamente del taglio che 
ta separa dal suo Dio. Hegel che vedeva nella Selnsucht infinita, alla 


quale essa domanda l’assicurazione della sua riconciliazione, la testimo- 


nédiation, p. 353). È pur vero che Hegel ha sempre protestato la sua 
fedeltà alla chiesa luterana e che alcuni suoi scolari hanno conciliato la 
losofia speculativa con la fede, ma «la parte più viva della scuola hege- 


| Feuerbach, d’un Baur sarebbe stata impossibile. Infatti, sebbene 
egli abbia posto Dio al centro delle sue riflessioni e malgrado l’atmo- 


ra religiosa entro la quale il suo pensiero si svolge, Hegel è il filosofo 
ì più ha contribuito alla vittoria dell’ateismo. « L’ inversione dell’ere- 


dalla perversione che Hegel aveva fatto subire all’idea di Dio. 
versione viene da ciò che sebbene la sua autonomia sia stata 


lazione dell’ Idea, dall’altro si trova di fronte al molteplice empirico, al 


18 FRANCESCO VALENTINI 
apparentemente rispettata, il movimento di * trans- descendance ’, momento 
necessario per l'affermazione del trascendente è stato in fatto riassorbito 
în un movimento di ’trans-ascendance’» (Les prewves, Intr., p. 26). 


Come si vede l’interpretazione di vie tende a mettere in evidenza 
l'ispirazione teologica della filosofia hegeliana, a mostrare come il pro- 
blema di Dio sia stato sempre presente alla mente di Hegel, ma non 
certo a sostenere l’ intrinseca concordanza dell’hegelismo con le credenze 
essenziali del cristianesimo o a darne attraverso di esso una giustifica- 
zione speculativa. Il risultato cui giunge Niel è proprio l’opposto, per 
lui l’ hegelismo conduce a Feuerbach-Marx, ossia all’ateismo. In questo 
senso Niel non è un interprete di « destra » dell’hegelismo e se lo si 
vuole qualificare di « destra » bisogna aggiungere che il termine non è 
usato nel significato classico, ma solo per designare l’ insistenza del Niel 
sui temi religiosi e sulla loro importanza, peraltro da nessuno messa in 
dubbio, nello svolgimento del pensiero di Hegel. RIS 

La combinazione delle due esigenze che Niel vede in Hegel, la teo 
logica e l’umanistica, dà luogo a quella che egli chiama l’« ambiguità » 
hegeliana e che mette in luce a conclusione di ogni capitolo del suo libro 
sulla mediazione, DI 

L’idea di mediazione nata nel periodo giovanile, elaborata negli 
scritti jenensi anteriori alla Fenomenologia, utilizzata nella Fenomeno- 
logia, entra in crisi nella Logica e fallisce nell’ Enciclopedia. Ragione della 
crisi e del fallimento è appunto la bivalenza della filosofia hegeliana, che 
da un lato, secondo l’ispirazione religiosa, concepisce la realtà come rive- 


Sa 
contingente, al « positivo », che si tratta di « salvare » e che si mostra. 


indocile alle mediazioni logiche. L'Opposzione tra destra e SEO hege= Si 


dere coscienza dell’ immanenza della O al Divenire » È 
tion, p. 314). È solo sul piano religioso, secondo Niel, che DUO Ò S 
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il bisogno di unità che è al principio della filosofia. Se cioè l’assoluto 
sorpassa la storia, ossia vi discende pur rimanendovi al di sopra, la 
ragione non è capace di spiegare questo passaggio, onde le ambiguità della 
filosofia hegeliana e lo scacco della mediazione. Solo un immediato non 
mediabile può, per Niel, « dire l’ultima parola di tutte le cose ». Se poi, 
concependosi la storia come manifestazione dell’assoluto, si assume questo 
come esaurentesi in essa, si cade nell’umanismo materialistico della si- 
nistra hegeliana. La sintesi hegeliana cioè non sarebbe una vera sintesi 
in quanto i termini mediati, Dio e mondo, infinito e finito, non si con- 
ciliano e tendono a separarsi. Si potrebbe forse obiettare che questa in- 
conciliabilità dipende dal considerare i termini nella loro astrattezza con- 
cettuale che li rivela contraddittori e non invece nella loro concreta com- 
presenza nei vari atti dello spirito, ossia, per ripetere l’espressione del 
Koyré, dal considerarli nomi invece che verbi. O si potrebbe cercare 
una terza via che tenga insieme le due esigenze e interpreti Hegel senza 
ricondurlo nè alla trascendenza nè al materialismo, nè a destra nè a 
sinistra. Non ci sarebbe cioè la possibilità di interpretare l’assoluto hege- 
liano come manifestantesi nella storia, ma sorpassante la storia, senza 
con questo cadere nel teologismo? È appunto a tale superamento dell’al- 
ternativa tradizionale che tende l’ interpretazione di Jean Hyppolite. 


V. L'ESIGENZA ONTOLOGICA: HvPPOLITE 


Pi 


Jean Hyppolite ha tradotto la Fenomenologia e ne ha scritto un am- 
pio e minutissimo commento. È inoltre autore di studi di minor mole 
sempre sulla Fenomenologia o su scritti ad essa precedenti, di una Intro- 
duction à la philosophie dell’histoire de Hegel e di un saggio di inter- 
pretazione della Logica, Logique et existence (**). 

Il lettore degli scritti dell’Hyppolite può esser spesso colto da una 
sorta di insoddisfazione perchè non sa sottrarsi all’ impressione di esser 


(*) G.W.F. HeceL, La phénoménologie de l’esprit, tr. de Jean Hyppolite, Paris, 
Aubier, 1939 (Tome I), 1941 (Tome II). 

JeAN HvPPOLITE, Genèse et structure de la Phénoménologie de l’esprit de Hegel, 
Paris, Aubier, 1946, pp. 592; J. H., Introduction à la philosophie de Vhistoire de 
Hegel, Paris, Librairie M. Rivière et Cie, 1948, pp. 98; J.H., Logique et existence, Paris, 
Presses universitaires de France, 1953, pp. 247 (a questo libro prelude un Essai sur 
la logique de Hegel, in « Revue internationale de philosophie », 1952, fasc. I (dedicato 
a Hegel) pp 35-49 (recensito in questa rivista, 1952, fasc. III). J. H., Travaux de 
jeunesse de Hegel d’après les ouvrages recentes, « Revue de métaphysique et de 
morale», 1935, n. 3, pp. 399-426 e n. 4, pp. 549-577; J. H., Vie et prise de 
conscience de la vie dans la philosophie hégélienne d’Iena, « Rev. mét. et mor. >, 1938, 
n. 1, pp. 45-61; J. H., La signification de la révolution francaise dans la Phé- 
noménologie de Hegel, « Revue philosophique », 1939, n. 9-12, pp. 321-352; J. H., 
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di fronte piuttosto a una esposizione minuta di Hegel, in cui cioè l’autore 
interviene ben poco, che ad una interpretazione. Questa impressione È 
dovuta al fatto che l’Hyppolite si sofferma su ogni particolare dell’opera 
che esamina (ci riferiamo specialmente a Genòse et structure de la Phé- 
noménologie) con opportuni richiami alle altre opere di Hegel, con un 
bisogno di andare fino in fondo nell’esegesi, da far dimenticare quasi 
il disegno d’ insieme. Ed è non piccolo merito dell’ Hyppolite averci dato 
un commento così preciso e senza lacune, di cui ogni lettore di Hegel non 
può non essergli grato. 

Hyppolite ha tuttavia il suo problema, che è il problema interpre- 
tativo della Fenomenologia e quello più generale della filosofia di Hegel. 
È questa filosofia un umanismo o il piano puramente umano è solo un 
aspetto o piuttosto un momento di un piano più elevato? Diciamo subito 
che questa seconda è la soluzione di Hyppolite. Per lui la Fenomenologia 
è l’ introduzione al sistema, nel senso di esserne il necessario presupposto. 
Essa cioè descrive il cammino della coscienza empirica o fenomenologica 
dallo stadio della ingenuità sensibile a quello del sapere assoluto. Senza 
la sicura conquista di questo stadio la Logica non avrebbe senso, perchè 
.l’ Essere non potrebbe parlare attraverso l’uomo, ossia la logica non sa- 
rebbe com'è, o almeno pretende di essere, una onto-logica. ; 

I contemporanei — dice Hyppolite — « preferiscono in generale n 
ciò che Hegel chiama la coscienza infelice a ciò che chiama spirito; essi 
riprendono volentieri la descrizione di questa certezza di sè che non 
perviene ad essere in-sè e che pertànto non è che in virtù del suo su- 
peramento verso questo in-sè, ma essi abbandonano l’ hegelismo quando | 4° 
la coscienza di sè singolare — la soggettività — diventa coscienza di sè “NE 


VE pes a 


te 
Situation de l'homme dans la phénoménologie hégélienne, « Les temps modernes », 
1947, n. 19, pp. 1276-1289. so 99 
L'Introduction à la philosophie de l’histoire espone le meditazioni di Hegel 
sullo spirito di un popolo e sullo stato. Hyppolite parte dalle opere giovanili, si sof- 
ferma sugli scritti di Jena e arriva alla Filosofia del diritto del 1821. Egli mos 
come in tutti questi scritti vi sia una continuità nel senso di essere informati : 
concetto essenziale della totalità organica. Nelle opere giovanili Hegel ri 
questo concetto nella città antica. La rottura dell'unità è la coscienza infel 
cui prima figurazione è il popolo ebreo e in particolare il suo progenitore Abi 
Si ripresenterà poi sempre in Hegel questo quadro dell’unità rotta e da ricost 
I corsi jenensi del 1805-6 sono per Hyppolite il sistema compiuto di 
del diritto hegeliana. La meditazione di Hegel finora prevalentemente 
città antica, passa al mondo moderno. Rivoluzione francese, terrore, . 
borghesia, sono al centro della sua riflessione; ma il principio informato 
perchè si tratta sempre di un tutto compiuto in sè e di una parte che ten 
da esso e a rompere la totalità. Lo stato moderno è la ragione sull ‘ra 
bilità che esso offre all’individuo di partecipare alla volontà generale. 
in un’organizzazione obiettiva che lo sorpassa è la celebrazione della 
l’ individuo stesso. È Ti i A 
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universale — o cosalità — per cui l’essere è posto come soggetto e il 
soggetto come essere » (Genèse, p. 197). Il piano ontologico inteso in 
questo senso è per i contemporanei (almeno per molti) una aspirazione, 
mentre per Hegel è una conquista che presuppone il cammino fenomenolo- 
gico. Hyppolite non manca di mettere in evidenza la polemica di Hegel 
contro il « troppo umano », contro le concezioni che riducono l’umanità 
a se stessa senza possibilità di trascendersi. Ciò è particolarmente chiaro 
nelle pagine della Fenomenologia dedicate all’Aufklàrung, dove Hegel 
polemizza contro la visione utilitaristica dell'umanità, ridotta a « gregge 
umano », contro la dottrina dell'’« homo aeconomicus », di null’altro pen- 
soso che della sua utilità particolare e della particolare utilità degli altri, 
anch’essi considerati come uomini meramente naturali, non aventi in sè 
nulla che sorpassi l'essenza umana. È pur vero che l’analisi della polemica 
illuministica tra ragione e fede ricorda l’atteggiamento di Feuerbach nei 
riguardi della religione nella sua opera sull’ Essenza del cristianesimo. 
Ma Feuerbach sostituisce un’antropologia filosofica allo spirito assoluto 
hegeliano. «’ L'uomo — egli infatti dirà — ecco il centro della religione 
e non lo spirito assoluto di Hegel’. Hegel al contrario teme questa ri- 
duzione all’umano, al troppo umano, dello spirito; egli teme che questa 
riduzione non sbocchi alla piattezza di un'umanità affondata nella fini- 
tudine, incapace di trascendersi » (Genèse, p. 423). 

Maggiori concessioni all’umanismo Hegel sembra fare nel capitolo 
sulla religione. Hyppolite si chiede se abbiamo da fare con un misticismo 
di origine eckhartiana e soprattutto boehmiana o con un umanismo alla 
Feuerbach. Dopo aver detto che il pensiero di Hegel resta alquanto equi- 
voco, Hyppolite conclude che nell’ insieme la lettura delle pagine della 
Fenomenologia consacrate alla religione « suggerisce più un’ interpre- 
tazione umana della religione che un assorbimento della vita umana nella 
vita divina » (Genèse, p. 525). 

Tuttavia un umanismo assoluto è inammissibile: Hegel infatti con- 
sidera come forma di coscienza infelice l'assorbimento del divino nel- 
l’umano, ia solitudine metafisica dell’uomo. Non solo, ma nella Fenome- 
nologia vi è un per-noi, ossia il filosofo che descrive le esperienze della 
coscienza e che si pone da un punto di vista trans-fenomenologico, il punto 
di vista cioè della filosofia speculativa, del sapere assoluto. La Fenomenolo- 
gia tratta dunque secondo il metodo speculativo il problema dell’esperienza 
umana. E ad essa seguirà la Logica che presupporrà la storia della co- 


scienza fenomenologica e la raggiunta unità dell’essere e del Sè, ossia il 


sapere assoluto, il definitivo superamento del dualismo cartesiano e di ogni 
dualismo, che è poi lo scopo ultimo della filosofia di Hegel. Con la Logica 
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sarà l’essere stesso a parlare attraverso l’uomo, il Logo si rivelerà nella 
coscienza di sè umana che si identificherà con la autocoscienza del tutto, 
non nel senso di una riduzione del tutto all'uomo, ma al contrario in 
quello di un definitivo superamento della particolarità e empiricità del- 
l’uomo, essere naturale. 

Questi concetti Hyppolite espone nel suo lavoro sulla Fenomenologia, 
specialmente nel capitolo finale dedicato al sapere assoluto e ai rapporti 
tra Fenomenologia e Logica (*). Egli ha però recentemente pubblicato 
un altro studio di minor mole e, ci pare, anche di minor impegno, Logique 
et existence, nel quale ribadisce questi concetti. Il pregio maggiore di 
questo studio è, a nostro avviso, nella documentazione che Hyppolite 
dà della sua tesi con una ricchezza di riferimenti davvero notevole. Il com- 
mentatore dei testi hegeliani è, per noi, l’ Hyppolite migliore ("*). 

La logica speculativa. è la verità assoluta, il linguaggio stesso del- 
l'essere. È l’essere che parla e non l’uomo. L’uomo « esiste come l’es- 
sere-là naturale in cui appare la coscienza di sè universale dell’essere. 
Egli è la traccia di questa coscienza di sè, ma una traccia indispensabile 
senza la quale essa non sarebbe. Logica e esistenza si congiungono qui, 
se l’ Esistenza è questa libertà dell’uomo che è l’universale, la luce del 
senso » (Logique, p. 245). L'essenza dell’uomo è perciò quella di essere 
il rivelatore dell’ Essere. 

Questa interpretazione ontologica dell’ hegelismo non poteva non ri- 
chiamare l’ Hyppolite alla considerazione polemica dell’opposta interpre- 
tazione umanistica e in particolare della classica interpretazione umani- 
stica, ossia quella di Marx. Il capitolo conclusivo del libro contiene in- 
fatti un esame di questa, quale si ricava dalla celebre analisi critica dei 
Manoscritti del ‘44. La posizione di Marx è molto nota. Al principio 
era la positività dell’uomo, essere naturale, che si obiettiva per natura es 


Hegel a Marx, osservando che in Marx manca un problema dell’origi 
della negazione e quindi non è giustificato il movimento della sto: 


: (!) Il problema dell’umanismo di Hegel era stato anche esaminato dall’Hyppo 
in una relazione al congresso di studi umanistici tenuto a Roma dal 24 al 27 settem- 
bre 1949, Humanisme et hégélianisme, in Umanesimo e scienza politica (Atti del 
congresso di sudi umanistici), Milano, Marzorati, 1951, pp. 217-228. RAI. 
__(‘ Ricordiamo per esempio il secondo capitolo della seconda parte del libr 
«La réflexion et les réflexions», nel quale è illustrato l’esame che Hegel fa 
riflessione empirica, della riflessione trascendentale e infine della riflessione specui 
cioè dell’autoriflessione dell’assoluto. Ci sembra che esso possa rappresentare una 
preziosa per chiunque voglia penetrare nei problemi dell’hegelismo. "I 
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«e anche sul piano antropologico, egli intende l’uomo come negatività e ogni 
obiettivazione come alienazione. « Se l’obiettivazione non fosse un’alie- 
nazione la storia si arresterebbe e l’essere per-sè scomparirebbe come 
tale » (Logique, p. 141). Ma così si mette in evidenza una difficoltà che 
l’ hegelismo stesso non può risolvere. Infatti in Hegel si pone, in certo 
senso con maggiore gravità che in Marx, un problema della « fine della 
storia ». Hyppolite però, pur ammettendo che il raggiungimento del sapere 
assoluto è una conquista non solo speculativa ma anche storica nel più 
largo senso, l’inizio di una nuova era dell'umanità (Genèse, p. 575), 
nega che Hegel abbia voluto fermare il tempo al suo tempo con una cita- 
zione di un testo perentorio della Filosofia del diritto (Genèse, p. 49). 
Ma se questo testo designasse anche la posizione della Fenomenologia, la 
costruzione di Hyppolite non avrebbe senso, perchè se la storia continua 
nel significato forte del termine è molto problematico parlare di sapere 
assoluto e di superamento del piano antropologico. Ora Hyppolite in 
Logique et existence non riprende il problema e presuppone compiuto il 
processo storico. Non gli sfugge naturalmente che questo presupposto 
è un'evidente difficoltà, essendo manifestamente assurdo, ma innanzi alla 
difficoltà si arresta e si limita a constatarla. Il passaggio « dalla storia 
al sapere assoluto, passaggio dal temporale all’eterno è la sintesi dia- 
lettica più oscura dell’ hegelismo; la storia è creatrice di sè, come il 
Logos, ma questa creazione è lì temporale, qui è creazione eterna » 
(Logique, p. 246). Ed ecco un altro brano, che ci pare riassuma effica- 
cemente la sostanza della sua tesi, dove non può non esprimere la sua per- 
plessità : « La libertà che permette all’uomo di errare di determinazione 
in determinazione, o di dissolversi nel nulla astratto, non è l’uomo che 
la possiede, è essa che possiede l’uomo... Con questa libertà, di cui 
Hegel dice che è immanente a ogni storia, che ne è l’ Idea assoluta (e 
certo, l'equivoco si presenta nella relazione della filosofia della storia al 
Logos in Hegel, e in questo termine stesso di libertà); l’uomo non si 
conquista esso stesso come uomo, ma diventa dimora dell’universale, del 
Logos dell’ Essere, e diventa capace della Verità. In questa apertura 
che permette agli esistenti della Natura, e alla storia stessa, di chiarirsi, 
di concepirsi, l’ Essere si comprende come questo prodursi eterno di 
se stesso; è la Logica nel senso di Hegel, il sapere assoluto. L’uomo 
allora esiste come l’essere-là naturale in cui appare la coscienza di sè 
dell’essere » (pp. 244-245). 

Ci pare chiaro che in questa interpretazione ontologica di Hegel si 


possa riconoscere un influsso heideggeriano e in particolare del secondo. 


Heidegger (per quanto Heidegger tenda ad autointerpretare la sua filo- 
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| ist die Sprache das Haus des Seins, darin wohnend der Mensch ek-sistiert, indi 
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sofia unitariamente), lo Heidegger di Hélderlin e l'essenza della poesia 
e degli scritti a questo posteriori. E pensiamo soprattutto alla Lettera 
sull’umanismo, in cui il problema stesso di Hyppolite viene esaminato. 
In questo scritto infatti si considera l’uomo come « pastore » dell’essere 
(Der Mensch ist der Hirt des Seins), ossia come l’ente privilegiato attra- 
verso il quale la verità dell’essere si rivela. E si rivela attraverso il lin- 
guaggio, l’autentico linguaggio, che non è una facoltà accanto alle altre, 
ma il mezzo attraverso il quale si realizza nella sua essenza la « vici- 
nanza » dell'essere all’uomo (Diese Nahe west als die Sprache selbst). 
L'’esistente è così la « dimora » della verità dell’essere (). 

E ci pare anche che l’ Hyppolite ispirandosi ad Heidegger polemizzi 
implicitamente con la scuola esistenzialistica francese e in particolare 
con Sartre, dal cui « umanismo » Heidegger tiene a differenziare la sua 
filosofia. Sartre infatti dice esplicitamente che l’uomo è l'assoluto (*). 
Per Sartre cioè (come per Marx) non vi è che l’uomo e l’uomo è crea- 
tore di verità e di valore; per Heidegger-Hyppolite l’uomo non è invece 
essenziale, perchè il suo valore sta nell’essere il rivelatore dell’ Essere. 

Come si è detto Hyppolite cerca con la sua interpretazione di uscire 
dall’antinomia umanismo-teologismo, sinistra-destra, attraverso l’onto-logi- 
smo, per cui l’essere è trascendente-immanente all’uomo. Ma così il pri- 
mato passa dal fare al conoscere, alla teoresi, l’uomo è il rivelatore del- 
l’essere più che il protagonista della storia e la filosofia hegeliana diventa 
in ultima istanza, contemplativa e non attiva. 


VI. IL RAZIONALISMO MARXISTICO: LEFEBVRE 


L interpretazione di Kojève ha suscitato critiche da parte marxistica. 
« Se è vero, osserva uno scrittore della ’ Revue internationale’ che Hegel 
era già marxista, tutte le critiche rivolte da Marx a Hegel perdono na 
loro senso » (janvier 1947, n. 12, Hegel était-il marxiste? firmato A.LA.). 
Due punti di vista opposti, quello marxistico e quello cattolico, si incon: 


mi 
. (©) Das Sein selber ist das Verhàltnis, insofern Es die Ek-sistenz in ih 
existentialen, das heisst ekstatischen Wesen an sich halt und zu sich versamme 
die Ortschaft der Wahrheit des Seins immitten des Seienden (M. HEmEGGER 
den Humanismus, Frankfurt, Klostermann, 1949, p. 20). Der Mensch aber is 
nur ein Lebewesen, das neben anderen Fahigkeiten auch die Sprache besitzt. Vi 


Wahrheit des Seins, sie hittend, gehòrt (ibid. pp. 21-22). Il rilevato influsso 
riano naturalmente non esclude le ovvie differenze tra le due ontologie: 
Heidegger è a tinte mistiche (se non una mistica fout-court) quella di 
logica « fondata» dalla Fenomenologia. O Ut, 
(‘*) Bien loin d’étre relativistes, nous affirmons hautement que l’h 
absolu. (Présentation des Temps modernes, ora in Situations, II p. 15, ] 
limard, 1948). : °C IRE 
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trano in queste critiche al Kojève, il primo per difendere l'originalità 
di Marx rispetto a Hegel, il secondo per mettere in rilievo quanto di 
« cristiano » e di teistico in Hegel permane, Inutile dire che il Kojève 
sarebbe d’accordo nel riconoscere che la sua è un’ interpretazione, che 
tende a cogliere l'esigenza hegeliana da lui considerata fondamentale 
(quella del resto che ha dato maggiori frutti speculativi) in confronto di 
altri aspetti del sistema che possono assumere significato se ricondotti 
nell’ambito di quella esigenza, al di fuori della quale sono invece secondari 
ed effettivamente caduchi. 

Più radicale è la critica che al Kojève muove un altro marxista il 
Tran-Duc-Thao su « Les temps modernes » (°). Il Tran-Duc-Thao è 
insoddisfatto dell’ interpretazione di Kojève (di cui peraltro riconosce 
i notevoli meriti) perchè non è abbastanza di sinistra, ossia abbastanza 
atea. In altri termini il Kojève è sulla buona via nell’ interpretare Hegel, 
ma si ferma a mezza strada, cioè al dualismo. Dualismo ontologico che 
separa natura e spirito, Sein e Geist e che in pratica conduce a uno spi- 
ritualismo « che lascia la porta aperta a un ritorno offensivo della reli- 
gione » (p. 518). 

Per il Kojève, lo si è visto, l’apparizione della coscienza di sè e 
della lotta a morte è un fatto assoluto, è una novità metafisica, che segna 
l’inizio del mondo umano, diverso da quello naturale come il tempo è 
diverso dallo spazio, il dialettico dallo statico. Questa è la scoperta fon- 
damentale di Hegel, che ha lontane origini cristiane, e che va poi per- 
duta nel monismo dell’ Enciclopedia. Il Tran-Duc-Thao oppone che il vero 
Hegel è monista, che la dialettica ricomprende in sè natura e spirito e 
che non v'è salto nel passaggio dal piano naturale a quello umano. La 
lotta di « puro prestigio » non è di puro prestigio ma è lotta per il possesso 
di beni reali, come dimostrerebbero alcuni testi jenensi, che preludono 
a questa analisi della Fenomenologia, e nei quali è rappresentata la lotta 
tra le famiglie che « vogliono farsi riconoscere non come pure coscienze 
di sè indipendenti dall’esistenza naturale, ma proprio come totalità reali. 
Il Sè non è precisamente che l’unità ideale del suo corpo e dei suoi beni, e, 
se si impegna in una lotta totale non è in vista di un vano ’ prestigio ’, 
ma semplicemente perchè, toccato nei suoi beni è stato toccato nella sua 
totalità : le nozioni di ’ prestigio’ e di ’ onore’ a questo livello non de- 
signano che questa totalità stessa, come unità immediata dell’essere-là 
naturale » (p. 500). Insomma il sostrato della Fenomenologia è un so- 
strato di lotte reali, economiche, che può esser colto solo sul piano del 


(*) Tran-Duc-THaA0, La « Phénoménologie de l’esprit» et son contenu réel, 
«Les temps modernes », 1948, n. 36, pp. 492-519. 
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materialismo dialettico. E il Tran-Duc-Thao ce ne dà un saggio mostrando 
come le figurazioni fenomenologiche sottendano lotte storicamente av- 
venute, contrasti di interessi materiali, rapporti di lavoro, sviluppo di 
forze e forme di produzione. Hegel si limiterebbe a cogliere il riflesso 
ideologico di questo movimento materiale. L'essere sociale dunque de- 
termina la coscienza, secondo la famosa espressione marxiana, e il Tran- 
Duc-Thao applica questo concetto nella sua critica della Fenomenologia. 
È l’ interesse materiale a muovere la dialettica, l’economico a determinare 
il politico e non viceversa, 
Ciò che preoccupa questo interprete marxista è il distacco che si 
creerebbe tra natura e spirito, assumendo il concetto di desiderio del 
desiderio, perchè ciò darebbe luogo ad uno spiritualismo. Ed egli dice 
che di questo elemento nuovo che è il desiderio del desiderio « n’est pas 
question » in Hegel (p. 497). Ora è noto che, se anche questa frase non 
si ritrova, Hegel definisce la coscienza come desiderio e che questo de- 
siderio ha bisogno del riconoscimento di un’altra coscienza. Il concetto 
è chiaro. Ma è la preoccupazione del Tran-Duc-Thao che è eccessiva. 
Il Kojève infatti non parla di un dualismo di sostanze; ma di una di- 
versità fenomenologica, che in nessun caso potrebbe giustificare un « at- 
tacco della religione ». Quanto poi al monismo sostenuto dal Tran-Duc- 
Thao, egli non ci chiarisce la sua posizione di fronte alla filosofia della na- 
tura di Hegel, se cioè ritiene possibile un unico principio dialettico valido 
per la natura e per l’uomo su cui si fonderebbe il monismo a cui allude. 
Ma nell’ambito di questo monismo ci sarebbe posto per la libertà umana? or 
Se il Tran-Duc-Thao si mantiene nelle sue critiche su un piano pre- “399 
valentemente tecnico, su un piano politico si sono posti i filosofi comunisti ali i 
e non in particolare di fronte a Kojève, ma in genere di fronte al ritorno — Ù 
a Hegelcin Franca. 
La rinascita esistenzialistica di Hegel, si dice, tende a dare un’ 
terpretazione metafisica della realtà, attraverso lo studio della sua filoso: 
e a stornare l’uomo dai suoi compiti storici concreti, facendogli scamb 
per definitivi e assoluti quelli che sono transeunti aspetti del dive 
storico, destinati ad essere superati mediante la lotta politica. Si 
così nell’irrazionalismo e si creano dei miti, che gettano l’uomo 
l'alienazione religiosa o magari nel culto della Nazione e della Raz 
_« feticci » che lo degradano e gli fanno perdere la fiducia nella propr 


da 


autonomia e nelle concrete possibilità che il corso delle cose presenta. 
# di 


E (®) Le retour à Hegel, dernier mot du revisionisme universitaire, «La 
critique >, 1950, novembre, fasc. 20, pp. 43-54. Firmato: La Commission d 
du cercle des philosophes communistes. Su 
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Tutto questo ha un significato, una precisa « intenzione » politica. L’era 
dei monopoli e nell’ imperialismo ha posto fine alla democrazia borghese, 
legata alla libera intrapresa e nello stesso tempo l’ascesa della classe 
operaia ha costretto la borghesia a ricorrere a forme aperte di totalita- 
rismo e di dittatura. Sul piano ideologico questo significa l'abbandono 
del liberalismo neokantiano e il passaggio a dottrine che portano in sè 
il culto della violenza e dello stato. Quale migliore fonte di quella hege- 
liana per attingervi materiale atto all’edificazione di questi miti? Da un 
lato la dottrina dello stato e la necessità della violenza e della guerra 
(onde la moda della ’ robinsonata’ del padrone e dello schiavo) dall’altro 
l’ infelicità della coscienza, intesa come infelicità essenziale alla condi- 
zione umana, e non determinata da particolari contingenze, servono ma- 
gnificamente allo scopo. « Non è un caso se il filosofo-storico tedesco 
dell’ imperialismo, Meinecke faceva di Hegel il precursore geniale della 
politica reazionaria di Guglielmo II, se i dottrinari italiani Gentile e 
Costamagna rifecero per il fascismo una filosofia hegeliana dello stato. 
Se Mussolini prese lezioni da Sorel che ’ rivedeva’ Marx tornando a 
Hegel, e se i nostri moderni Raymond Aron, Fessard e consorti trovano 
in Hegel di che benedire le imprese della reazione in Francia » (p. 51). 
Il problema di Hegel è, come dice Jdanov, chiuso e ogni ritorno a Hegel 
non può che avere carattere reazionario. 

Questo atteggiamento polemico ha una sua evidente rispondenza dot- 
trinaria. La dottrina marxista infatti si differenzia veramente da quella 
hegeliana non tanto nell’aver « rimesso sui piedi» la dialettica che in 
Hegel marciava sulla testa (anche per Hegel la dialettica era il movi- 
mento del reale e noi torneremo subito su questo punto) quanto nel 
presupporre un diverso giudizio storico sul mondo moderno. La concilia- 
zione dell’uomo con se stesso e cogli altri uomini, che per Hegel doveva 
verificarsi dopo Jena ed era in via di verificarsi (anche questo vedremo) 
collo stato moderno, per Marx è rinviata nel futuro ed è affidata all’ini- 
ziativa del proletariato. E Marx aggiunge nuovi capitoli alla Fenome- 
nologia, applicando mirabilmente il concetto hegeliano di alienazione ai 
rapporti di proprietà e di produzione (che anche Hegel aveva peraltro pia 
analizzato). L'uomo è alienato e il risultato della sua alienazione è il ‘ We 
Capitale, che estranea in egual misura ricchi e poveri, capitalisti e operai, 
anzi i primi con maggior gravità dei secondi. Marx economista e storico 
prevede che questa alienazione sarà superata e che l’uomo ritroverà se 
stesso diventando uomo totale, ossia vincendo il negativo. Il marxista è 
quindi ottimista, ha fiducia nella ragione, nello sviluppo storico, nella 
capacità dell’uomo di « salvarsi » e a questo è indirizzata la. sua azione 
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n H. L., Logique formelle Logique dialectique, Paris, Editions sociales, 
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politica. Gli interpreti esistenzialisti di Hegel sono — e lo si è visto — 
in tutt'altra posizione, Essi in fondo restano indifferenti di fronte agli 
«attuali » problemi politici e, lungi dal trarre conseguenze rivoluzionarie 
dalla loro dottrina, tendono piuttosto a cercare quali sono le strutture 
fondamentali della coscienza, le condizioni dell’esistenza umana. Di qui la 
polemica e in particolare gli attacchi marxisti. 

Contro questi attacchi ha tuttavia protestato un marxista che forse 
si è sentito (e crediamo non a torto) coinvolto in certa misura in essi, 
essendo egli stato il promotore di un « ritorno a Hegel », naturalmente 
ben diverso da quello fenomenologico-esistenzialistico, un marxista che 
è forse il pensatore più notevole di questa corrente, la mente filosofica 
più acuta ed aperta, Henri Lefebvre (°). 

Lo scritto dei filosofi comunisti (Le retour à Hegel da noi citato) 
lascia l’ impressione che Hegel è rigettato in un passato morto e che 
ogni ritorno a Hegel è reazionario. Ora questo ha bisogno di una re- 
strittiva, ogni ritorno a Hegel è reazionario se prescinde dall’opera di 
Marx, Engels, Lenin, Stalin. Con ciò il Lefebvre vuole evidentemente 
difendere il suo ritorno a Hegel, che si inquadra nel generale rinnova- 
mento degli studi hegeliani in Francia e che fa in certo modo da con- 
traltare razionalistico di fronte al prevalente interesse fenomenologico- 
esistenzialistico. 

Lefebvre ha tradotto col Guterman i Quaderni sulla dialettica di 
Hegel di Lenin, facendoli precedere da un’ampia introduzione, ha scelto 
e tradotto pure col Guterman alcuni Morceaux di Hegel, pure preceduti | 
da una introduzione; ha pubblicato una scelta di testi di Marx per Les ta 
classiques de la liberté con un’ampia introduzione, e due lavori teoretici | Pr 
Le matérialisme dialectique e Logique formelle Logique dialectique (©). 
In tutti questi scritti (che non esauriscono la bibliografia di Lefebvre) si. 
delinea il suo « hegelismo », la sua interpretazione di Hegel cioè e if 
suo modo « hegeliano » d’intendere il materialismo dialettico. 

Diciamo subito che la sua interpretazione di Hegel non si discos 
sostanzialmente da quella di Marx e di Engels. Hegel è per lui un filos 


. (© Henri Leresvre, Lettre sur Hegel, « La nouvelle critique », 1951 
(janvier), pp. 99-104. i i 
(2) LENINE, Cahiers sur la dialectique de Hegel, traduit du russe pa 
LerEBvRE et N. GUTERMAN, Paris, Gallimard, 1938, pp. 217 (Introduction, pp. 
HrceL, Morceaux choisis, traduction et introduction par H. Lefebvre et N. Gute 
man, Paris, Gallimard, 1939, pp. 348 (Introduction, pp. 5-18); « Les clas ques de 
liberté », Marx, par HENRI LEFEBvRE, Genève-Paris, Editions des trois collines, 194 
pp. 218 (Introduction, pp. 9-166); H. LeFEBvRE, Le matérialisme dic ue, ] 
Alcan, 1939, trad. it., Il materialismo dialettico, Torino, Einaudi, 194 
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bifronte, rivoluzionario da un lato come scopritore della dialettica, quindi 
della indefinitività di ogni verità e di ogni risultato, reazionario dall’altro 
come filosofo ancora sistematico che per le esigenze interne del sistema 
giunge addirittura all’identificazione dell’Idea colla Prussia della restau- 
razione. Di Hegel bisogna dunque mantenere il « nucleo logico » della sua 
dialettica, come dice Marx nella nota prefazione alla seconda edizione del 
Capitale, e respingere anzi « denunciare » la mistificazione che si cela nel 
suo pensiero. 

All’interno della parte caduca della filosofia hegeliana Lefebvre 
distingue due aspetti, uno liberal-democratico, uno fascista, In questa filo- 
sofia vi sono dunque tre logiche : la logica « liberale » che tende a smussare 
la contraddizione e a conciliare gli opposti. in una unità in cui essi non sono 
effettivamente superati, ma giustificati e lasciati coesistere, il che in politica 
significa democrazia liberale, monarchia costituzionale; la logica « fa- 
scista » che al contrario della precedente esaspera la contraddizione e la 
scissione, ma dà apriori partita vinta a uno dei termini in conflitto (lo 
Spirito). « È Hegel stesso — dice Lefebvre — (e non Hitler o Mussolini) 
che chiama questo termine divino ’ Nazione tedesca’ o ancora ’ Stato cor- 
porativo’. È d’altronde curioso e significativo che l’accento messo sulla 
lacerazione e la lotta implichi una concezione statica della Totalità » (Mor- 
ceaux choisis, Intr. p. 8). La terza logica infine, quella rivoluzionaria, pone 
l’accento sulla risoluzione della contraddizione o negazione della negazione. 
Il terzo termine supererà i due contari, ma appunto nel famoso senso he- 
geliano di superarli tesaurizzandoli, ossia li trasformerà senza annullarli. 
In tal modo la contraddizione non è nè elusa (logica liberale) nè esaspe- 
rata (logica fascista, che nello stesso tempo ha in sè un elemento statico 
essendo uno dei due termini dialettici vincitore in partenza). Delle tre 
esigenze o piuttosto delle tre filosofie (nella distinzione interna alla parte 
reazionaria di Hegel sta la novità di Lefebvre) che si ritrovano in Hegel 


«una sola è dunque valida e feconda. E questa validità solo parziale del 


sistema è dovuta all’ispirazione religiosa che ne aduggia il pieno sviluppo. 
La religiosità infatti «isola la teoria dalla prassi e impedisce di veder 
bene il carattere di contrasto e di lotta del divenire facendo credere all’ar- 
monia divina, al progresso facile e avente una fine. Essa nasconde a Hegel 
la complessità della storia e dei significati che non si lasciano dedurre 


apriori. È essa infine che porta con sè il mito dello Spirito che produce ma- 


gicamente le cose e s’incarna nello stato. La libertà per e nello stato — 
quale paradosso, quale sacrificio della vita spiegabile solo misticamente — 
e la mistificazione! » (Morceaux, Intr., p. 18) Marx ed Engels hanno li- 
berato Hegel dalle scorie infeconde e ne hanno preso l’elemento che rite- 


30 FRANCESCO VALENTINI 


nevano « vero e vivente: la dialettica — metodo e contenuto — la teoria 
dello sviluppo che va per contraddizioni e risoluzioni successive dalle 
forme inferiori della natura, attraverso la storia, fino alle più alte deter- 
minazioni della coscienza. Essi opponevano questo elemento dinamico alla 
rigidezza d’un pensiero che si pretende al di sopra delle cose e vuole chiu- 
dere sistematicamente il mondo. Essi non negavano all’oggetto alla Natura, 
la sua realtà piena, Sostituivano la pratica alla Nozione come unità del 
reale e dell'ideale, dell'oggetto e del soggetto. Infine rifiutavano di sanzio- 
nare e di giustificare tutto l’esistente : la religione, lo stato del loro tempo ; 
e criticavano i presupposti borghesi incoscienti di Hegel» (Morceaux, 
Intr., p. 10-11). 
Nulla di nuovo, come si vede, in quanto dice Lefebvre. In Hegel 
c'è il famoso « residuo teologico » da eliminare e un’intuizione feconda, 
quella della dialettica da conservare ed elaborare ulteriormente applican- 
dola ad ogni aspetto della realtà, si dice della realtà, della materia e non 
all’astratta Idea. Inutile dire che Hegel voleva proprio questo, ossia eli- 
minare ogni apriorismo e cogliere la dialettica del reale, delle cose. Tut- 
tavia, come è noto, egli abusò della sua dialettica e indulse anche a costru- 
zioni arbitrarie e astratte (sebbene molto meno di quanto si dica comune- 
mente). Vediamo ora il risultato dell’« operazione purificatrice », come la 
definisce Lefebvre, operata dal marxismo e delle elaborazioni che Lefebvre 
stesso ha compiute. 
Il termine « dialettica » è, nell'ambito hegeliano, quanto mai poliva- 
lente, perchè con esso si designa uno schema triadico molto notò e quasi 
popolare ed anche una serie di aspetti della realtà e di operazioni concet- 
tuali che mal si adattano a quello schema. E, come si sa, la recente lette- 
ratura hegeliana tende a mettere in rilievo appunto la fecondità delle 3 
analisi di Hegel, indipendentemente dallo schema. Il nostro De Negri Sai 
anzi raccomanda di « levarsi di testa lo schemetto tesi-antitesi-sintesi, così 
vuoto e facile da apparire più come un cartello pubblicitario dell’idealismo, 
che non come una base per delle meditazioni serie » (*). Tener ferm 
alla « dialettica » può dunque significare tener fermo a certe scoperte di 
strutture dialettiche del reale fatte da Hegel ed eventualmente continuare 
le sue indagini servendosi di quel principio euristico, ma con la necessa 
duttilità, senza cioè pretendere di scoprire ovunque strutture dialetti 
o di ridurre queste allo « schemetto » di cui parla De Negri; oppure co! 
derare la iii come una legge universale dela realtà, un PHDSIDIOS 


Ti Si De NEGRI, ; principi di Hegel, Firenze, La ee, 
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essere ricondotta. Ora Marx si servì della dialettica in entrambe queste 
accezioni. Le sue analisi, per esempio, dei Manoscritti del ‘44 o dell’/deo- 
logia tedesca descrivono la condizione operaia con vigore non inferiore 
a quello delle migliori pagine della Fenomenologia; ma quando nel primo 
libro del Capitale, Marx cerca di mostrare come il capitalismo, negazione 
della proprietà individuale, basata sul lavoro, genera a sua volta la sua ne- 
gazione, ossia la proprietà collettiva dei mezzi di produzione « con la neces- 
sità di un processo naturale » (*) si sente l’artificiosità dell’applicazione di 
uno schema aprioristico a un processo storico indocile ad esso. Gli esempi 
potrebbero facilmente moltiplicarsi e mostrerebbero come la dialettica è 
feconda quando ha una base reale, essa stessa dialettica, 

Tornando al Lefebvre, ci pare che quando si sforza di dare un’ulte- 
riore elaborazione del materialismo dialettico risente essenzialmente della 
concezione della dialettica come legge universale della realtà e quindi, 
pur affermando sempre il contrario, come una sorta di principio meta- 
fisico e comunque come un chiavistello per tutte le toppe. Il suo Logique 
formelle Logique dialectique è condotto secondo un modulo di ragiona- 
mento unico, la complementarità dei due termini in questione e quindi il 
loro « superamento » in un punto di vista più elevato. Sintesi e analisi, 
astratto e concreto, induzione e deduzione, logica dell’identità e logica 
dialettica, sono « momenti » di una totalità, di un processo entro il quale 
non si escludono, ma si implicano, Il libro ci porta così in un’atmosfera 
mentale alquanto rarefatta in cui si muovono «essenze » (l’essenza 
sintesi e l’essenza analisi e non questa o quella sintesi o analisi) e le solu- 
zioni proposte su quell’unico modulo della complementarità dialettica ci 
lasciano insoddisfatti, perchè restano su un piano verbale e formale. 

Crediamo perciò che l’hegelismo di Lefebvre sia poco fecondo, almeno 
finora (sono annunciati ulteriori lavori di carattere teorico, oltre che sto- 
rico e sociologico) nella sua elaborazione originale e si ricolleghi piuttosto 
a certe pagine dell’Antiduhring che non alle migliori analisi di Marx. I me- 
riti di questo pensatore si ritrovano invece, a nostro avviso, nelle appli- 
cazioni concrete del suo marxismo ad argomenti di indole storica ed ideo- 
logica ed anzitutto nell'esposizione stessa che egli dà della dottrina del 
materialismo dialettico, quale si ricava da Marx, senza dubbio felice e 


(*) Die aus der kapitalistischen Produktionsweise hervorgehende kapitalistische 
Aneignungsweise, daher das kapitalistische Privateigentum, ist die erste Negation des 
individuellen, auf eigne Arbeit gegriindeten Privateigentums. Aber die kapitalistische 
Produktion erzeugt mit der Notwendigkeit eines Naturprozesses ihre eigne Negation. 
Es ist Negation der Negation. (Das Kapital, erster Band, Berlin, Dietz Verlag, 1951?, 
p. 803 - I corsivi sono nel testo), 
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soprattutto aliena da quei difetti che si riscontrano nelle sue personali ela- 
Tad borazioni speculative. Con mano sicura è condotta la scelta, fatta as- 
sieme al Guterman, dei Morceaux di Hegel e di notevole efficacia è la in- 
Mr troduzione ai testi di Marx scelti per « Les classiques de la liberté ». 


Di. VI. HecEL E LO STATO: WEIL 


Eric Weil studia Hegel da un punto di vista particolare, quello della 
filosofia politica (*) e si propone di scagionarlo dalle consuete accuse 
di reazionarismo. Una filosofia è reazionaria quando può servire da eti- 
chetta ideologica a una politica reazionaria, al mantenimento di un deter- 
minato ordine sociale contro ogni impulso innovatore. Tipicamente rea- 
zionaria è ‘per esempio la filosofia del De Maistre. Ora Hegel è stato accu- 
sato di reazione in sostanza in base ad un argomento fondamentale, che 
cioè egli considera chiuso il processo storico e più generalmente il pro- 

cesso stesso della realtà ed è quindi portato a dare per definitivo l’ordina- 
mento del suo tempo e particolarmente la Prussia della restaurazione. Per 
questa sanzione del fatto, dipendente dall’immediata identificazione di 
razionale e reale, Hegel innalza l’eticità sulla moralità, lo stato sulla per- 
sona. Egli è dunque il filosofo per il quale lo stato è tutto, l’apologista della 
reazione prussiana. 

Ora non v'è dubbio che Hegel fu ammiratore della Prussia di Fede- 
rico Guglielmo III, nella cui prima università insegnò fin dal 1818, e che 
la considerò come lo stato moderno per eccellenza, lo stato dello Spirito. 
Ma (a prescindere da considerazioni che Weil fa nel primo capitolo del suo 

«libro circa una possibilità di giustificazione dell’atteggiamento di Hegel 
| verso lo stato di Federico Guglielmo III, tanto diverso da quello di Fede- 
rico Guglielmo IV e ancor più da quello di Bismarck) il problema è filo- 
sofico e va posto nei termini, cui si accennava più sopra. E la prima osser- 
vazione da fare è che quando Hegel parla dello stato non allude a questi 
‘0 quello stato, | ma all’ idea dello stato, idea non nel senso paia ossia 
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«e togliendole quindi il ruolo assoluto e sovrano che Kant le aveva confe- 
rito, Ma, ancora una volta, il ragionamento è viziato. Superare, come si 
sa, per Hegel non significa sopprimere, ma togliere quel che di astratto 
permane in ciò che si supera e con questo portarlo a un più alto grado 
di realtà. Per Hegel dunque lo stato non si contrappone estrinsecamente 
all'individuo schiacciandolo, ma è la più vera realtà dell’individuo, vale 
‘a dire l’individuo stesso che sconta la sua particolarità e si ritrova in un 
contesto storico e istituzionale che in Hegel ha un preciso significato me- 
tafisico. L’obiettore antihegeliano può però ancora dichiararsi insoddi- 
sfatto facendo appello alla costituzione che Hegel teorizza. È almeno 
questa una costituzione reazionaria? È antidemocratica nel senso di negare 
la sovranità popolare? 

Weil prende in esame questi rilievi e comincia da uno dei punti che 
più hanno dato occasione agli attacchi dei « liberali », il principio della 
monarchia ereditaria. Il principe esprime la sovranità che in lui diventa 
concreta, « reale come individuo umano ». Ma in che modo si esercita que- 
sta sovranità? Certo il principe è sovrano, è lui che in ultima istanza de- 
cide, che dichiara la guerra, comanda l’esercito, firma le leggi. Ma bi- 
sognerebbe dimenticare ciò che Hegel ha detto dello stato per credere 
che questi poteri possono essere esercitati contro l’interesse della nazione. 
È il contrario. Essi possono essere impiegati solo in vista di ciò che la 
nazione comprende come suo interesse. « Non è il principe che pone i pro- 
blemi, non è il principe che elabora le soluzioni possibili, non è neppure 
lui che sceglie effettivamente tra queste soluzioni, perchè anche per questa 
scelta è necessario il parere dei suoi consiglieri » (p. 61). Non solo, ma 
in uno dei suoi corsi sulla « Filosofia del diritto » Hegel dice che il prin- 
cipe « non ha che dire ’ si’ e mettere il punto sulla i» (cit. a p. 61). Il 
re dunque decide, « ma non è lui che decide quando nè di che bisogna de- 
cidere. Egli può dire ’ no’; ma non spetta a lui di inventare, di creare, di 
«governare » (p. 62). Il che val quanto dire che non può dire ’ no’, ma deve 
solo sanzionare formalmente ciò che la dialettica interna dello stato 

chiede sia sanzionato. In altri termini per Weil «il principe hegeliano 
non ha per funzione essenziale che di rappresentare la continuità, quasi 
biologica, dello Stato » (p. 61). t 

Chi esercita allora il potere? La risposta di Hegel è nota. La sovra- 
‘nità popolare presuppone un’idea astratta del popolo, che viene conside- 
rato fuori dal contesto sociale e dai rapporti col principe. Esso parteci- 
perà al potere attraverso gli « Stati », ossia secondo una rappresentan- 
za degli interessi della società. La più alta autorità non appartiene 
«dunque al popolo, nè alla corona, ma alla burocrazia, lo stato univer- 
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sale, l’allgemeiner Stand. Il funzionario è apolitico, è reclutato senza 
distinzione di provenienza di fortuna, di condizione sociale; ma, essendo 
nulla politicamente, è tutto nell’organizzazione dello stato. Il principe 
decide, le camere votano le leggi e controllano l’amministrazione; ma è 
l’amministrazione che ha la meglio su entrambi. 

Secondo Weil la teoria hegeliana è sotto questo aspetto « corretta > 
perchè in tutti gli stati moderni il centro si trova nell’amministrazione 
e il rapporto tra l'individuo e lo stato non è immediato, come voleva 
Rousseau, ma mediato socialmente. Hegel ha dunque visto giusto, nel 
senso che ha analizzato lo Stato reale della sua e della nostra epoca. 
(pp. 70-71). Torneremo su questo punto a proposito della critica di Marx 
a Hegel, ma è chiaro che questa volta l’accusa di reazione non può 
essere facilmente superata e Weil stesso implicitamente lo riconosce e 
meno implicitamente lo riconoscerà più avanti. Hegel ci analizza lo Stato 
della sua e della nostra epoca, cioè basato sulla proprietà e retto da una bu- 
rocrazia onnipotente da stato assoluto, politicamente non qualificata, 
ossia conformista. E questo empirico stato presenta come stato razionale, 
cioè come lo Stato tout-court. 

Ed eccoci all’ultimo scoglio da superare. È almeno vero che per Hegel 
la storia ha, anzi ha avuto termine, nel senso che, la ragione essendosi 
tutta spiegata, nulla di metafisicamente nuovo vi è ormai più da fare? 
Non si sanziona con questo lo status quo? A nulla vale dunque mostrare 
che lo stato di Hegel non è così assoluto come si ritiene comunemente, 
che l'individuo non vi è sacrificato a un Moloch totalitario, che religione, 
arte e filosofia sono forme spirituali superiori e non inferiori allo stato, 
che lo stato non può oltrepassare i limiti propri di uno stato di ragione, a. 
nulla vale tutto questo se non si sarà dimostrato che lo stato della Filoso- 
fia del diritto è un fenomeno storico, per nulla insuperabile e definitivo. 
E veramente sarebbe sorprendente che un uomo come Hegel , che consi- 
derava la lettura dei giornali la preghiera mattutina dell’uomo moderno non 
abbia pensato che altro era il Napoleone di Jena altro quello di Tilsitt 0° 
di Mosca o addirittura di Sant'Elena e che abbia sostituito Napoleone con 
Federico Guglielmo, l'Impero con la Prussia. Ma, a parte queste conside- 
razioni, Weil ci fa vedere, con la solita ricchezza di citazioni 1) che per * n li 
Hegel c’è ancora da realizzare un’ulteriore mediazione tra gli stati, 2) che — 
nell’ambito dello stesso stato c'è ancora dell’irrazionalità da vincere in 
ulteriore processo di razionalizzazione. Vi è dunque ancora da fare, 
storia non è giunta al suo termine. 

Quanto al primo punto (si vedano le pp. 74-79) Weil osserva che ] pe 


Hegel lo Stato è perfetto, ma gli stati individualmente presi non lo sor w si l 
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Gli stati infatti devono (come è detto chiaramente nella Filosofia del 
diritto e nell’Enciclopedia) adeguarsi alle norme del diritto internazio- 
nale, ma questo diritto non è veramente reale, essendo queste per- 
sone delle totalità autonome. In altri termini lo stato indipendente non ha 
maggiore razionalità dell'individuo che vive nel diritto formale e nelle 
norme della morale astratta. Hegel dichiara dunque « che in effetti non 
vi è legge fra gli stati, che la morale internazionale non è realizzata, che 
la sua applicazione dipende dalla buona o cattiva volontà degli stati- 
individui. Non dice che questo stato di cose sia perfetto, non ne pren- 
de la difesa; constata e comprende. Ma questa comprensione contiene 
già l'appello — no, Hegel non si concede appelli — contiene un giudizio 
sulle tendenze della storia: la riconciliazione e la mediazione totale si 
realizzeranno; se no la storia sarebbe assurda, la lotta dell’uomo con la 
natura non avrebbe alcun risultato, la negatività non riuscirebbe a digerire 
col suo lavoro l'immediato, il naturale, la determinazione data, V’arbitrario, 
il caso, e non vi sarebbe ragione reale per l’uomo » (pp. 77-78). 

Weil esamina poi il secondo problema che resta ancora aperto nel- 
l’ambito della Filosofia del diritto, il problema della « populace » (Pòbel), 
ossia di quella parte della popolazione che rappresenta il « punto di vista 
del negativo » entro l’organizzazione statale. L'esistenza di questa folla di- 
sorganizzata è dovuta per Hegel al sistema di produzione che genera da un 
lato la categoria dei detentori dei mezzi di produzione e dall’altro degli 
uomini « dipendenti », il cui stato di servitù cresce, di pari passo con la 
ricchezza di quelli. È compito dello stato moderno, e in particolare della sua 
amministrazione, far si che questi uomini siano « soddisfatti », cioè li- 
berati dallo stato di alienazione in cui si trovano. Per Weil, come per 
Kojève, Hegel è marxisticamente il filosofo della libertà di tutti e di cia- 
scuno e l’uomo hegeliano è l’animale dialettico o negativo della Fenome- 
nologia, è desiderio del desiderio, bisogno di riconoscimento. Ora la teoria 
della plebe della Filosofia del diritto designa ancora l’esistenza di una 
« passione » in seno al reale, di insoddisfazione e, in ultima istanza, di di- 
sumanità. La fine della storia che la Fenomenologia aveva creduto di rea- 
lizzare è invece ancora da raggiungere; ma lo scopo resta lo stesso, il 
riconoscimento reciproco, la libertà di tutti e di ciascuno. 

La Filosofia del diritto ha dunque per Weil il merito di aver la- 
sciato aperto il processo storico, di aver indicato una nuova forma da rea- 
lizzare nel divenire dello Spirito, attraverso l’internazionalizzazione e 
l'emancipazione della plebe. Lungi dal chiudere la storia, la Filosofia del. 
diritto le apre una prospettiva nuova. 

Questi problemi sono i problemi stessi del marxismo e fanno sor- 
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gere spontaneo il confronto tra Marx e Hegel. Su questo Weil si 
sofferma nell’appendice del libro. In fondo vi sono più analogie che 
differenze e la differenza di etichetta, per cui Hegel è idealista e Marx 
materialista non ha senso. « Nel senso della scuola Hegel e Marx non sono 
stati nè idealisti nè materialisti e sono stati l’uno e l’altro » (p. 106). E 
quanto ai problemi dell’estraneazione e dell’emancipazione umana, essi sono 
hegeliani prima che marxistici. La differenza principale sta in ciò, che 
Hegel riteneva che quei problemi sarebbero stati risolti nell’ambito dello 
stato moderno e in particolare attraverso l’opera illuminata della buro- 
crazia. Hegel è dunque un riformista in confronto a Marx, che si av- 
vede della possibilità dell'’amministrazione di far causa comune con una 
delle classi in conflitto. 
Marx cioè elabora la teoria del proletariato come classe rivoluzionaria 
e liberatrice e non solo come espressione di alienazione totale. « Si potrà 
dunque dire che tutti gli elementi del pensiero-azione di Marx sono pre- 
senti in Hegel: essi diventeranno concetti scientifici e fattori rivoluzionari 
a partire dal momento in cui Marx applica il concetto della negatività, 
quale è stato sviluppato dalla Fenomenologia ai dati strutturali elaborati 
dalla Filosofia del diritto » (p. 109). 
Come si vede, questo magnifico libro del Weil si inquadra nell’am- 
bito degli odierni studi hegeliani in Francia per l’« attualità » della sua 
ispirazione che è ancora quella della problematica marxistica ed esisten- 
zialistica. Il problema della « soddisfazione », messo in luce dal Kojève è al 
centro degli interessi di Weil e il rapporto Hegel-Marx, pur trattato 
specificamente solo nell’appendice, è l’altro motivo ispiratore del libro. È 
probabile — dice infatti Weil citando Kant — che « noi non vediamo 
così chiaramente le scoperte (hegeliane) che perché ci è stato detto (da 
Marx) quel che bisognava cercare » (p. 115). 
Ci pare significativo concludere con questa citazione kantiana di 
Weil la nostra rassegna di studi francesi su Hegel (*). Mio 


(*) Degli studi hegeliani in Francia e in genere dell’influsso di Hegel si è © ehi 
occupato Grorces CancuiLHEM (Hegel en France) in « Revue d’histoire et de phi- 
losophie religieuse >, 1948-49, n. 4, pp. 282-297. Oltre lo studio del Koyré da noi. 
citato a principio, segnaliamo quello di ArmÉ Forest, L’hégélianisme en France, in 
«Rivista di filosofia neoscolastica », supplemento speciale al volume XXIII dicem- o 
bre 1931 (Hegel nel centenario della sua morte), pp. 53-117. In occasione del cente- 
nario hanno dedicato numeri speciali a Hegel la « Revue de métaphysique et 
morale > e la «Revue philosophique ». Del libro di Niel si è occupato il KoJù 
in « Critique >, vol. I, 1946, pp. 339 sgg. e del libro di Kojève il NIEL pure su « C 
tique », vol. III, 1947, pp. 426 sgg. " 

. ALAIN e BréHIFR hanno dato due esposizioni sintetiche del pensiero di Heg 
Alain in Idées, pp. 203-288 (Paris, Hartmann, 1931), Bréhier nella Histoîre « 
philosophie, Tome II, La philosophie moderne, III, Paris, Alcan, 1932, PD. 734- 
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Rassegna di studi burckhardtiani 


I. — Burckhardt in Italia 


Nei paesi di lingua tedesca J. Burckhardt rientra in quella cerchia 
di « classici » cui viene consacrato un numero sempre notevole di pubbli- 
cazioni, le quali, accumulandosi con gli anni, hanno finito col costituire 
una bibliografia particolarmente copiosa. 

Non si tratta di un omaggio tradizionale e letterario, che riporta 
costantemente il pensiero tedesco allo storico basileese. In questa insi- 
stenza si fa evidente piuttosto una circostanza: che il pensiero tedesco 
nel suo complesso avverte in maniera particolare come proprii ed attuali 
i problemi del Burckhardt. Le esigenze metodologiche che erano alla base 
del pensiero del Burckhardt, costituiscono ancora oggi un problema per 
il pensiero storico tedesco, pur dopo il contributo che l’Ottocento e 
il Novecento hanno dedicato in Germania alla prassi della ricerca sto- 
riografica.* Le crisi del pensiero burckhardtiano restano aperte anche 
per molti degli storici moderni in Germania. I concetti burtkhardtiani 
di Weltgeschichte, di umanesimo, di civiltà o Kultur si sono anzi riem- 
piti di una sofferenza, che è la stessa con la quale la vita tedesca ha 
cercata la sua integrazione nella vita europea, dando attuazione al dramma 
della sua propria esistenza. 

Non è perciò strano che intorno al nome di Burckhardt aliti il 
clima di una sensibilità quasi religiosa, e che questo svizzero, insieme 
con il Kierkegaard e con il Nietzsche, costituisca una specie di costella- 
zione, alla quale si è rivolta per guida e per illuminazione, pur nella 
diversità delle risposte che poteva attendersi, l’anima tedesca. Problemi 
di capitale importanza, come quelli del fallimento del liberalismo e della 
vicenda della democrazia in Germania, del progresso civile e politico, 
dell’ individuo e delle masse, della ciclicità della storia umana, sono stati 
dalla cultura tedesca sentiti nella impostazione che ne ha dato il Buckhardt, 
il quale perciò — non è esagerato il dirlo — ha finito con l’esercitare 
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Ù, sulla sostanza dell'anima tedesca, per la stessa moderna accessibilità della 
I sua fisonomia di storico, una efficacia più diffusa di quella dello Hegel. 
Burckhardt prepara, anzi già rappresenta, l’antihegelismo, che Ranke 
non poté rappresentare, l’antistoricismo, che Nietzsche doveva più tardi 
qualificare. Una tradizione ininterrotta di pensieri o di modi di sentire 
porta da lui fino allo Spengler o fino a quanti, anche fuori del mondo 
tedesco, si sono fatti profeti della Untergang, cioè di quel triste vaso 
di Pandora, la cui apertura ha disseminato una serie pressoché infinita 
di mali, da cui è affaticata la civiltà del nostro mondo. 

Che la vicenda così delineata e la fortuna del Buckhardt nei paesi 
di lingua tedesca non sia un evento fortuito è dimostrato indiretta- 
mente da un esame di quella che è stata la storia della diffusione 
del pensiero del Burckhardt in Italia e la sua posizione odierna nella 
coscienza storica e filosofica italiana. 

Si può affermare che l’Italia è stata in generale piena di intùito 
nei riguardi dell’opera del Burckhardt (*), cui ha rivolto un interesse 
che già da principio ha separato lo storico svizzero dai molti anonimi 
eruditi o cultori di antichità. Né è stato certamente l'argomento trattato 
a determinare delle predilezioni. 

Ma questo è subito evidente: che il Burckhardt in Italia è stato 
sentito ed interpretato attraverso la sua diretta opera di storico, piutto- 
sto che attraverso le sue meditazioni sulla storia; attraverso la Civiltà 
del Rinascimento o l’ Età di Costantino, piuttosto che attraverso le Con- 
siderazioni sulla storia universale. Ciò significa che, fuori della atmo- 
sfera culturale della Germania, in una diversa atmosfera con interessi 
culturali e filosofici diversamente atteggiati, è stata operata una specie di 
distinzione nell’opera del Burckhardt e si è implicitamente espressa una 
predilezione per lo storico sul teorico, per l’opera piuttosto che per i 
sentimenti che questa opera hanno accompagnato. 

Né può dirsi che la distinzione tra il teorico e lo storico sia di 
scarso rilievo, giacché il Burckhardt, quando è all’opera per spiegare pa 
per esempio l’epoca rinascimentale, rivela una intuizione della dinamica 
che anima le forze storiche, la quale è in contrasto con le sue stesse 
ideologie politiche e con la sostanziale posizione di sfiducia che egli 
‘assume nei riguardi del mondo. Chi vedeva sorgere il mondo moderno — È 
e non semplicemente gli stati italiani — nella energia per cui alla mMe- 
dievale immagine della « fortuna » veniva contrapposta una « virtù » 
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i OWAVEEBECLOCHIS toria della storiografia italiana nel sec. XIX, Bari, Later Cdl 
1929, vol. II, p. 78. V. anche la introduzione di E. Garin alla nuova edizione i 
La civiltà del Rinascimento, Firenze, Sansoni, 1952. ca 
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attiva ed operosa; chi formulava il concetto così pieno di futuro quale 
è quello dello stato opera d’arte, era accinto a trattare i problemi essen- 
ziali tanto della storiografia che del pensiero moderno, si trovava in una 
posizione che è come la scaturigine della stessa modernità. 

Si potrebbe dire, se l’ immagine non rischiasse di apparire abusata, 
che ciò che vi è di contraddittorio o di non perspicuo nel pensiero del 
Burckardt si depositi e si decanti nella ferma luce meridionale, nella quale 
il Burckhardt si trasforma da dichiaratore di crisi quasi in un energico 
disegnatore di grandi quadri storici. Né questa vicenda risulterebbe estra- 
nea, bensì aderente in qualche modo alla fisonomia del Burckhardt, che 
non volle considerarsi privo di legami ancestrali con l’Italia, e che in 
Italia accolse quelle visioni che lo hanno reso illustre. Ed anche la storia 
della pura tradizione bibliografica burckhardtiana in Italia conferma, 
pur nella sua estrinsecità, tutto questo. Il Burckhardt in persona cor- 
regge ed integra in qualche luogo la prima traduzione italiana della 
Civiltà del Rinascimento, fatta dal Valbusa nel 1876, mentre la prima 
traduzione italiana delle Weltgeschichtliche Betrachtungen è soltanto 
del 1946. 

La traduzione del Valbusa della Civiltà è stato appunto il mezzo 
con il quale il Burckhardt ha esercitato la sua efficacia in Italia per più 
di qualche generazione, E di efficacia si deve parlare, anche se negli 
studi italiani, contrariamente a quanto si è verificato in Germania, non 
è dato delineare una vera e propria storia della interpretazione di 
Burckhardt. 

In Italia la comparsa della Civiltà del Rinascimento segna il mo- 
mento importante del distacco della nuova storiografia dall’antica. Esau- 
ritisi i motivi tipicamente risorgimentali e politici della considerazione 
del Rinascimento, la Civiltà opera ad « avviare più decisamente gli stu- 
diosi verso la pura valutazione culturale, indipendentemente dai legami 
con la vita politica e sociale ». « Ora il rinascimento diveniva effettiva- 
mente un ’ periodo’, una categoria storica ben precisata cronologica- 
mente, un tutto unico, che superava la primitiva distinzione alfieriana, 
foscoliana, balbiana, fra Due e Trecento e Quattrocento » (°). 

Ma questa nuova storiografia finì col rappresentare in Italia il ic 
fetto opposto a quello, contro il quale era sorta in polemica . Nata contro 
la estrema politicizzazione romantica e risorgimentale della cultura, que- 
sta Kulturgeschichte di ispirazione burckhardtiana finisce col rappresen- 
tare la tendenza del pieno divorzio tra storia della cultura e storia 


(£) F. CHÒasop, « Gli studi di storia del Rinascimento », in Cinquant'anni di vita 
intellettuale ialiana, Napoli, ESI, 1950, p. 136. 
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politica. Come osserva ancora lo Chabod, «tale fu l’ influsso di una 
simile concezione, che anche quando, a partire dal primo decennio del 
secolo XX, il processo di formazione delle signorie e dei principati venne 
sottoposto ad accurata revisione da parte degli storici politici, e si dis- 
sertò sulle basi giuridiche e sulla legalità del potere signorile, e si mo- 
strarono le varie fasi attraverso a cui era passata l’opera di consolida- 
mento, giuridico, amministrativo, finanziario dei nuovi governi, nessun 
riflesso se ne ebbe nelle ricerche di storia culturale; contrariamente a 
quanto era avvenuto un secolo innanzi, quando le indagini sullo spirito 
di libertà dei comuni aveva condotto parallelamente ad una rinnovata 
esaltazione di Dante e dei suoi furori civici, ora l’approfondimento delle 
cognizioni storiche e dei giudizi sulle così dette tirannidi non si riverbe- 
rarono tranne rare eccezioni, sulla storia delle idee, e i critici delle lettere 
e della filosofia continuarono a ripetere la vecchia formula burckhardtiana 
dello stato opera d’arte, la quale ormai non era davvero più se non una 
formula priva di contenuto effettivo e non rispondente al progresso degli 
studi » (°). 

Eppure la formula dello stato opera d’arte era stato il criterio che 
aveva permesso di interpretare la figura del Machiavelli nel suo signi- 
ficato più vero, fuori dei limiti nazionali e degli schemi patriottici, quale 
assertore della autonomia della politica. In questo senso si può dire che 
il Burckhardt ha esercitato, sia pure in forma indiretta ed attraverso 
la mediazione desanctisiana, la sua efficacia anche sul Croce. 

Che il nome del Croce sia emerso in una discussione che ha per. 
oggetto il Burckhardt e la storia della diffusione del suo pensiero in 
Italia non è un fatto fortuito, ma necessario, giacché proprio il Croce, 
nella sua attività di storico e di critico di opere storiche, ha assunto. 
una posizione nettamente antiburckhardtiana, che ha sostenuta in un. 
saggio famoso nel quale il Burckhardt, insieme con il Ranke, anche se 5 
per ragioni del tutto SEPOStE Viene qualificato storico senza problemi dr 


mere il carattere di paradosso che essi dend Da pensiero crociano, 


non possono fare a meno di citare, con altri due o tre concetti, il giudizio 
su Ranke e Burckhardt. 


Di fronte alle quali convinzioni è invece il caso di precisare che 
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è meditato, e così legato alle ragioni ed ai motivi etici che hanno ispirato 
la vita e l’opera del Croce, da spiegare anche quel tono di severità che 
esso assume, come riflesso di una coscienza morale vigile e quasi so- 
spettosa, in un mondo in cui la suggestione del male può vestire anche 
le vesti allettatrici della storiografia burckhardtiana. 

Croce combatte in Burckhardt un’ idea della cultura, contro la quale 
era venuto concentrando tutte le sue energie. Non è caso che il saggio 
su questo storico sia inserito in quel volume che si intitola alla storia 
come pensiero e come azione, e che costituisce la voce della protesta 
crociana contro un mondo minacciato dal conformismo e dalla ottusità 
critica come da due opposti mali, concorrenti però nella abolizione della 
verità e nell’offuscamento della coscienza morale. La cultura, per Croce, 
e l’attività di chi la professa, ha un valore immediatamente operante 
nel campo politico. Essa non può essere perciò estraneazione e testimo- 
nianza del disinteresse dello studioso, che si chiude nella sua torre 
d'avorio e taglia i ponti con il mondo. Anzi, al di sopra delle contin- 
genze della politica spicciola, Croce finiva con l’osservare che i moti i sa 
essenziali della storia sono affidati all’ iniziativa degli uomini della cultura, ot 
che nel pensiero del Croce si fanno « coscienza morale dell'umanità nel 
suo sviluppo » (°). 

Da questo discende che quanto più l’uomo di cultura sarà impe- 
gnato ad assolvere il suo compito di ricercatore della verità, tanto più 
efficacemente egli avrà svolto la sua opera politica. I termini contro i quali 
Croce aveva da sempre polemizzato erano quelli di una cultura politica- 
mente engagée, in quel disprezzo della verità che è stato chiamato il 
tradimento dei chierici, e quello della cultura avulsa da ogni ambiente, 
distaccata da ogni partecipazione, sterile ed inutile. 

Era dunque implicito che il giudizio del Croce si atteggiasse come 
si è atteggiato. Croce ha sostanzialmente rimproverato al Burckhardt 
non certo un engagement politico della sua concezione della cultura, bensì 
il difetto opposto, di aver voluto cercare per lo storico un punto archi- 
i medico fuori della realtà, da cui porsi a giudicare la realtà stessa. In 
i questo sottrarsi ad un eccesso per cadere in un altro, il Croce constata 
la insoddisfacenza della storiografia burckhardtiana, la quale gli appare 


i colpita nella sua coerenza e come spaventata e capitolante ad opera di 
Ù | una minaccia o di un pericolo, non illusorii, certamente, ma che la fan- 
3 tasia ingigantisce fino al punto di paralizzare indebitamente le deter- 


Le (5) N. Bo8zro, « Croce e la politica della cultura », in Rivista di Filosofia, 1953, 


n. 3 (Luglio), al quale rinviamo per una trattazione più ampia, p. 255. 
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minazioni di lotta che la coscienza etica deve porre in atto quando, chiuso 
il processo cogitativo, bisogna assumere le proprie responsabilità di fronte 
al reale. La storiografia del Burckhardt per il Croce è senza foci, perché 
è un ritiro, una rinunzia, una occupazione che si giustifica non per via 
intrinseca, bensì esteticamente. Essa è appunto intinta di estetismo. 

È interessante osservare che quasi nello stesso tempo in cui Croce 
elaborava queste sue critiche a Burckhardt, questo storico veniva fatto 
oggetto di altre critiche, le quali, superficialmente considerate, possono 
apparire analoghe a quelle del Croce, mentre sono in realtà non diverse, 
ma opposte, e nascenti da un orientamento contro il quale appunto il 
Croce combatteva. Burckhardt veniva attaccato su mandato, probabil- 
mente, delle organizzazioni di propaganda di uno dei grandi semplifi- 
catori dei quali il Burckhardt aveva con tanto acume previsto l’avvento. 
Per nulla grato, il grande semplificatore a mezzo dei suoi scribi lo quali 
ficava « cosmopolita nemico della coscienza nazionale e del vincolo raz- 
ziale », « negatore dell’ ideale eroico della vita », « estremo individualista 
e odiatore delle masse », « anima debole, espressione della decadenza e 
della degenerazione » (°). 

La contrapposizione delle due critiche, quella crociana e quella del 
funzionario goebbelsiano, ci appare eminentemente insegnativa. Croce 
aveva in sostanza una autorizzazione ad esprimere un giudizio anche 
severo sul Burckhardt, che gli derivava dal fatto di aver ereditato una 
situazione storiografica di tipo burckhardtiano e peggio, e di aver consa- 
crato molta energia morale ed intellettuale ad uscirne fuori con la struttu- 
razione di un'idea e concezione della realtà spirituale elevata, ma non im- 
belle; energica, ma non fatuamente ottimistica; appassionata, ma senza 
fanatismi, e religiosa di quella religiosità che è concessa a chi tutto vuol 
pensare secondo i principi di una rigorosa immanenza : la crociana conce- 
zione liberale, della quale il Croce facendosi banditore negli anni che 
immediatamente precedono il secondo conflitto mondiale, si accingeva, già 
vecchio, ma imperterrito, a correre il rischio estremo di una sconfitta, che 
non sarebbe stata la sconfitta personale del filosofo, ma il crepuscolo di 
un mondo. Nel nome di questa energica fiducia nella libertà è propria del 


(°) Così G. ScHRÒDER, Geschichtschreibung als politische Erziehungsmacht, Ham- 
burg, 1939. Citiamo da H. v. Srbik, Geist und Geschichte, Minchen u. Salzburg, 1951, 
vol. II, p. 392, n. 7, il quale benché non insensibile altra volta alla suggestione dello 
engangement politico della cultura, qui, in quest'opera scritta quando il destino della 
Germania era stato suggellato, respinge una simile suggestione. Sul Srbik ci sia 
concesso citare il nostro articolo « H.v.Srbik e la storia della storiografia tedesca 
contemporanea >, in questa «Rassegna di Filosofia», vol. II, fasc. II, Aprile- 
Giugno 1953. | 
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Croce una superiorità morale sul Burckhardt, che nel giudizio storio- 
grafico, in sé scrupolosamente vero ed esatto, si esprime con la sovrab- 
bondanza di un tono e di un sentimento. Questo tono e questo senti- 
mento sono forse assenti nel giudizio che il Croce dà di altri storici meno 
notevoli del Burckhardt, giudizio che appunto per questo può apparire 
più equanime, mentre è soltanto più indifferente e più estraneo. Molto ha 
evidentemente amato, il Croce, e molti interessi lo hanno tratto all’opera 
del Burckhardt. Ma fuori di questo tono l’essenza del giudizio di Croce 
si può ridurre a qualche cosa di semplice e lineare, che non può facil- 
mente essere posto in discussione, tanto è vero e pieno di criterio. E po- 
trebbe essere così riassunto : la storiografia burkhardtiana, in quanto sto- 
riografia di una Kultur che vuole rimanere separata dalla politica e dallo 
stato, perde, o non acquista, la consapevolezza del fare umano in tutte le 
sue forme, anche di quelle di cui tipicamente ed analiticamente vorrebbe 
farsi espositrice. È una storiografia che per lo meno come metodo si 
‘esclude da quella sfera etico-politica, nella quale, si veniva sempre più 
convincendo il Croce, nascono le grandi conquiste storiografiche del 
pensiero umano. 

Non sarebbe fuori posto osservare inoltre che il giudizio sul Burck- 
hardt rivela una coerenza ben precisa con tutto quanto il Croce aveva 
scritto prima e scriverà dopo sul medesimo argomento della concepibilità 
di una storia della cultura. In uno scritto quasi giovanile (1895) ora nella 
prima serie delle Conversazioni Critiche ("), il Croce passando in rassegna 
la storiografia tedesca alla fine del secolo nel doppio indirizzo in cui si era 
aperta e quasi lacerata, di Staatsgeschichte e Kulturgeschichte, e dopo aver 
«esaminata la polemica che sorgeva dalle due interpretazioni anche nel 
suo significato politico, manifestava il suo pieno dissenso dai fautori di 
una storia della cultura separata e distinta da quella dello stato, come 
anche dai fautori della opposta concezione. In questo scritto il Croce già 
osservava che la storiografia tedesca addita in Burckhardt un tipico 
Kulturhistoriker, al quale associa il Riehl, come altro iniziatore e rappre- 
sentante di questo indirizzo (°). A questa associazione il Croce rimane an- 
cora fedele quando scrive il saggio sul Burckhardt che abbiamo esaminato : 
la storiografia burckhardtiana è empirica e statica « sulla linea di quella di 
cui allora dava saggio il Riehl » (°°). 

Questa coerenza di motivi, con la chiarificazione degli elementi patetici 
del giudizio crociano, che abbiamo cercato di dare, fanno sì, a nostro 


(* Bari, Laterza, 1915, pp. 201-224. 
(ONOp.l:cit.,. p. 208. 
(*) La storia, cit., p. 97. 
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modo di vedere, che il giudizio del Croce resti saldamente in piedi. Esso, 
se riassume l'orientamento dello storicismo italiano circa il Burckhardt, 
ignora le non scientifiche angustie dei criterî nazionalistici, e si pone 
come un elevato punto di vista che la critica storiografica ha raggiunto. 


Sarà più agevole ora dare effetto al proposito di tracciare un pano- 
rama della storiografia tedesca più recente intorno al Burckhardt. 

La letteratura burckhardtiana degli ultimi anni presenta degli aspetti 
assai notevoli in quanto, per rinnovare gli interessi intorno al Burckhardt 
pensatore, ha operato un ritorno al Burckhardt uomo (°°), oltre la fiso- 
nomia ufficiale dello storico. Continuando un indirizzo che già si era deli- 
neato precedentemente (*), sono ora le lettere e le Weltgeschichtliche 
Bretrachtungen a polarizzare la considerazione degli studiosi, determi- 
nando, come conseguenza, anche un rinnovato interesse biografico intorno 
al Burckhardt (*). Il libro in cui questo mutamento di indirizzo è pie- 
namente in atto e consapevole è Jacob Burckhardt. Der Mensch inmitten 
der Geschichte, di K. L6with, dal quale è opportuno prendere le mosse, 
anche per il fatto che le considerazioni di cui esso è stato fatto oggetto 
in Italia, mentre da un lato ci permettono di concludere l'argomento della 
interpretazione che lo storicismo italiano ha dato del Burckhardt, dall’al- 
tro possono fornire la base per una valutazione di quegli studi, di cui 
si è già fatta indicazione, e degli altri successivi, in prevalenza svizzeri 
e tedeschi, che ci proponiamo di esaminare. 

A proposito dello studio del Lowith il Croce nel già citato capitolo 
sul Burckhardt così si esprimeva riassuntivamente : « Il libro del Lòwith, 
quanto è accurato, altrettanto è intelligente: ma poiché l’interprete è esso v 
stesso preso nel sentimento di smarrimento e di scetticismo del suo autore, | 
va nel senso inverso della interpretazione e giudizio che qui si ragiona » (Ce DE) 
Così che, in un certo senso, ispiratrici del giudizio del Croce sul Burckhardt, ved 


(!) Cfr. C. ANTONI, Considerazioni su Hegel e Marx, Ricciardi, Napoli, 1946, 
Appendice II, Burckhardt, p. 103. | VI 
(4) Tra gli altri, E. GROHNE, Ueber Grundlage u. Aufbau der Weltgesch. 
Betrachtungen B.s, in « Histor. Vierteljahrsschr. >, 19 Bd. (1920). e 
(*) Come è noto, le W. B. furono pubblicate per la prima volta nel 1905 da 
J. OeRI. Delle lettere del Burckhardt, dopo le varie scelte già pubblicate (Kaphahn, 
Rehm), è in preparazione una edizione critica a cura di M. Burckhardt, di cui è © 
comparso il primo volume (1818-1843), Basilea, 1949. Acura di J. Ganter è stato 
Bebo i ora ATA li AR Basilea, 1948. W. Kaegi ha inoltre 
pubblicato il secondo vol. della biografia di Burckhardt, dal titolo Das bri: 
geschichtliche Welt, Basilea, 1950. o si er 


(**) La storia cit., p. 94, n. 1 
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di cui si è discorso, anche se per forza di contrari, sono le pagine del 
Lowith. 
Del libro aveva parlato più analiticamente l’Antoni, avvertendo an- 
che lui l'impressione di smarrimento e di scetticismo dell’autore, ma 
muovendo anche sul piano logico e storiografico alcune critiche precise, 
che mostrano come sia difficile voler motivare l’adesione elettiva all’orien- 
tamento del Burckhardt (*). Il Burckhardt, che non è disposto ad accet- 
tare l’antistoricismo della seconda considerazione inattuale del Nietzsche, 
contrappone all’azione la fuga nella contemplazione come l’unico scampo Li 
per le esigenze sempre eudemonistiche dell'individuo. Ciò perché la 
coscienza storica, che si accende nella contemplazione, rappresenta un ri- 


scatto — in termini più concreti: attuazione della beatitudine e fuga dal 
dolore — da un accadere universale pronto a coinvolgerlo ed a soppri- 


merlo come individualità. La storia, cioè, per il Burckhardt, con una ca- 
ratteristica limitazione, si risolve soltanto nel problema del rapporto di 
libertà umana e necessità dell’accadere (°°). 

Ma qui ci troviamo di fronte ad una concezione dell’accadere storico, 
che è un presupposto, cui il Burckhardt è preparato a fare — come fece — 
tutte le concessioni « pratiche », ma che non tenta neppure di spiegare. Né 
lo spiega il Lòwith, mentre pur sarebbe stato necessario cogliere l’origine 
di questa idea che, tra l’altro, espone il pensiero del Burckhardt alla mi- 
naccia di una metafisica meccanicistica, la quale nella sua struttura e con- 
seguenze non è diversa da quel piano provvidenziale della storia avver- 
sato da Burckhardt in Hegel. Ora questa concezione dell’accadimento, che 
esclude la ‘gratuità del progresso, costituisce un prestito importante, anzi 
decisivo che, contro ogni apparenza, il Burckhardt contrae presso il suo 
non amato maestro, il Ranke. Solo che le rankiane «tendenze » delle 
epoche, alle quali gli individui anche incosapevolmente ubbidiscono, si 
sono qui irrigidite e disseccate in « causalità », generatrici dell’accadere. 

b E l’accadere, a sua volta, nella sua struttura meccanicistica, è da sempre 
ciclo, considerazione della storia sotto le specie dei ritorni, delle analogie. 

; Né questo esaurisce senza contraddizioni la problematica del pen- 
| siero storico del Burckhardt, poiché, se questi concetti testimoniano di 
legami assai forti con il pensiero dell’Illuminismo — per cui, assai più 
3 del Ranke, il Burckhardt appare vicino al Gibbon e al Voltaire —, 
—__—d’altra parte la sua storiografia in atto rompe o rende precarii questi 
i schemi così costituiti. Così, per esempio, il fondamentale punto della pro- 


(4 Considerazioni cit., pp. 103-108. 
(% Op. cit., p. 104. i 
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gressività o meno della storia viene risolto in senso positivo quando 
il Burckhardt, posto di fronte alla individualità trionfante nel mondo 


i greco e nelle città italiane del Rinascimento, deve ammettere esplicita- 
‘e mente che l’individualismo di queste ultime rappresenta un progresso sul 
JI precedente, per un senso più ricco della libertà e dignità che viene ora attri- 


buito all'uomo. Burckhardt « non si è domandato però donde provenisse 

questa più chiara coscienza della libertà e dignità dell’uomo. Se lo avesse 

fatto, avrebbe avvertito nell’individualismo di Marsilio Ficino e di Pico 
della Mirandola una nuova religiosità cristiana. Ma tale constatazione lo 
avrebbe costretto a rivedere la sua concezione del Rinascimento, a rico- 

noscere il valore della libertà cristiana, a integrare il suo concetto di 

ps cultura » (*°). 

‘a Il giudizio complessivo cui giunge l’Antoni nega ogni modernità al 
a pensiero del Burckhardt. Burckhardt ha dato una coloritura storicistica alla 
vecchia medicina epicurea della atarassia « sperimentata, con insuccesso, ol- 
tre venti secoli or sono ». Si tratta, come è evidente, di un giudizio severo. 

Formulato con ogni probabilità, anche prima di quello del Croce, conferma, 
insieme con quello, la peculiarità e la sistematicità dell’orientamento spe- 

| culativo proprio dello storicismo italiano. Si tratterà di vedere se l’ese- 

| —‘’gesi burckhardtiana nell'ambiente della cultura tedesca è stato in grado 

di muovere questi punti fermi, | 

MicHELE BISCIONE 


() Op. cit., p. 107. 
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Noterella polemica 


sull’averroismo di Guido Cavalcanti 


Da quando licenziai la seconda edizione del volume Dante e la cul- 
tura medievale (Bari, Laterza, 1949), ove ho riunito i tre saggi che ri- 
guardano l’averroismo di Guido Cavalcanti, sull’ interpretazione della 
tormentata canzone Donna me prega sono usciti alcuni scritti che con- 
verrà esaminare. Per seguire l’ordine cronologico, dovrei cominciare 
dal volume di J.E. Shaw, G. Cavalcanti’s theory of love, uscito anch'esso 
nel 1949, per la University of Toronto Press nel Canadà. Ma preferisco 
dar la precedenza a due lavori di un giovane critico che mi pare poco 
esperto dei ferri del mestiere, ed ha bisogno d’esser richiamato alle regole 
del giuoco. 

Parlo di quel Guido Favati, che ha intrapreso una nuova edizione e 
interpretazione del La canzone d'amore del Cavalcanti (estratto dalla rivista 
Letterature Moderne diretta da Francesco Flora, III, 1952, pp. 422-453) 
e del La glossa latina di Dino del Garbo a « Donna me prega » del Ca- 
valcanti (in Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa, vol. XXI, 
1952, fasc. 1-2). Quando il Favati conduceva a termine il primo lavoro, 
cioè la sua interpretazione della canzone cavalcantiana, conosceva già il 
commento di Dino del Garbo nel codice Chigiano L. V. 176 e nell’edi- 


zione che ne aveva preparato Otto Bird nelle Mediaeval Studies di Toronto, 


Canadà, vol. II, 1940, e già dichiarava d’aver pronta una migliore tra- 
scrizione che non fosse quella del Bird. 

Ora, siccome dovrò ricordare spesso il commento di Dino, è dal 
secondo lavoro del Favati che prenderò le mosse. 

Il giovane critico è stato spinto a curare questa sua nuova edizione 


del commento di Dino, dai non pochi errori e di trascrizione e di stampa 
di cui abbonda l’edizione del Bird, Al qual proposito, egli rileva anche 


alcune mie omissioni e trascuratezze nel riferire taluni brevi passi di 


Dino; del che debbo essergli grato, perchè le sue giuste osservazioni mi . 


o. 
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ammoniscono che in questo genere di lavori non bisogna aver mai fretta. 
Ma questo ammonimento ch’ io ne traggo per me, bene avrebbe fatto 
il Favati a trarlo per sè, quando s'è messo al lavoro. Giacchè la sua 
edizione non è affatto immune da taluni dei difetti ch'egli rimprovera 
all'editore canadese e in qualche caso, non dico sempre, è perfino peg- 
giore. Reco appena qualche esempio dei più evidenti : 

f. 29ra. Bird: Volens igitur. Favati: Volens ergo. 

f. 29va. B.:Primo igitur. Favati: Primo ergo. 

Ib. B.: Hic igitur. Favati: Hic ergo. 

In tutti questi casi e in altri consimili il Bird ha letto meglio del 
Favati, poichè g' si scioglie igitur; mentre l’abbreviazione di ergo è g°. Allo 
stesso modo : f. 29ra. B.: sed quia raro. Il Favati, p. 88, nota 3, pretende 
che il ms. legga: sed quod raro, e perciò elimina il quod! 

f. 29rb. B.: primo quia non est substantia... quia potest advenire. 
Favati: quod non est substantia... quod potest advenire. 

Anche in questi, come in altri casi, il Favati scioglie l'abbreviazione 
g', che di solito si legge quia, in quod. È la sua opinione paleografica, ed 
egli la condivide. 

Allo stesso modo, vedo (f. 29va) un qm col segno dell’abbrevia- 
zione, che il Bird ha letto correttamente quoniam, sciolto dal Favati in 
quum causale e costruito coll’ indicativo : « quum impressio... conservatur 
et retinetur »! 

Ma più grave è l’errore di punteggiatura commesso a questo punto 
dal giovane critico. Là dove B. punteggiava correttamente : « sicut lumen 
procedens ab aliquo corpore luminoso quod lumen infundit, habet recipi 
et retineri in corpore dyaphano », il Favati punteggia: « sicut lumen. 
procedens ab aliquo corpore luminoso. Quod lumen infundit habet re- 
cipi » etc. 

A_p. 89, nota 7, il Favati informa che nell’edizione del Bird la 
frase: « et non solum extraet ex principiis scientie naturalis » manca. 3 
Nella copia vista da me la frase c’è, ed è al suo posto; soltanto che ino >” 
luogo di «extraet », B. scrive «estralet», inserendo una bella % in ds 
corsivo, come invece non ha fatto il Favati, che pure non rifugge dal È A 
l’emendare il testo anche quando nulla c’era da emendare. 

Emendazione arbitraria e sciocca, ad esempio, è quella fatta al f. 29ra 
<obtinere locum principatus et magistri », là dove il codice Chigiano 
legge in modo inequivocabile principantis, come bene ha letto e stam- 
pato il Bird. L'affermazione del Favati (p. 88, nota 8), che il Chigianc i 
legga principiantis è dovuta a sbadataggine. Ma se anche così fosse 
SOG correggersi principantis, e mai principatus (cfr. p. 71); 
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è parola coordinata a « et magistri ». Ma l’errore era già stato commesso 
«dal Mangiatroia. 

Al f. 29va, il Chigiano legge « et virtus materialis perficitur quando 
informatur specie quae conservatur et retinetur in ea ». Da tutto il con- 
testo appare evidente che deve leggersi « virtus memorialis ». E così ha 
emendato il Bird, pur avvertendo in calce che il ms. ha materialis. 
Il Favati intende l’espressione « virtus materialis » come equivalente a 
« intellectus materialis » o « possibilis » (p. 72), di cui si parla più oltre, 
ma che qui non ha nulla che fare e non darebbe alcun senso, e consacra 
lo svarione dell’amanuense, passato anche nella versione italiana del 
Mangiatroia. Ri 

Ancora qualche esempio. Al f. 30rb è citata la notissima sentenza A 
dell’Etica Nicomachea: « philosophia affert mirabiles delectationes ». Il 
Bird aveva letto numerabiles. Il Favati corregge immobiles. Il ms. invece 
ha chiaro e tondo e senza abbreviazioni di sorta mirabiles, come legge 
anche il Mangiatroia, cioè esattamente come nelle traduzioni latine del- 
l’Etica. Infatti in quella di Roberto Grosseteste, premessa al commento 
tomistico (X, lez. 10), si legge: « admirabiles delectationes »; in quella 
premessa al commento averroistico, « mirabiles... voluptates »; ma nel com- 
mento stesso, « delectationes mirabiles ». Il Favati non ha riscontrato 
questa citazione nè nei testi latini nè in quello greco; e così non s’è nep- 
pure accorto che la citazione « Eth. Nic. X, IV, 1174b 20 » è sbagliata 
«e va corretta così: X, vii, 1177* 25. Dove poi egli voglia rimandare 
con la citazione posta fra parentesi: « e III, v, 1-3 », Dio solo lo sa. 

AI f. 25rb, il Favati emenda un signanter del Chigiano e dell’edizione 
canadese con significanter. E perchè? Forse perchè signanter non è re- 
‘gistrato dal suo vocabolario latino?... 

Invece non emenda, o emenda male, o deliberatamente rifugge dal- 
l’emendare la frase (fol. 31va): « unde iam quod in ipsum dicatur egro- 
‘tare potiot, quod et auctores medicine », la quale è sicuramente da leggere : 

« unde est quod etiam ipsum (corpus) dicatur egrotare; propter quod et 
‘auctores medicine... ». 

Inintelligibile è divenuto, sotto la penna dello sciagurato scriba, anche 

il tratto del fol. 32va: « quum vult totus amor... extra omnem pulcritu- 
«dinem », che l’amico Vitetti acutamente suggerisce di leggere: « quum 
multotiens amor procedat... ab omni pulcritudine; et [aliquando] est res 
| ‘obscura...; et aliquando ex toto est, [et] aufert omnem lucem (luce rade), 
 idest, [est] extra omnem pulcritudinem ». Il Favati lascia andare. 
| Di questo passo potrei continuare ancora un bel pezzo, per conclu- 
«dere come Petronio: — Appicca pure l’ incendio a Roma, ma non far 
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versi. — E tu, giovinotto, non mortificare i lettori con simili edizioni 
critiche. Ma preferisco per ora intrattenermi sull’ importanza attribuita 
da lui alla glossa di Dino. 

L'importanza del commento di Dino del Garbo è duplice. Anzitutto 
questo commento ci aiuta a ricostruire il testo della canzone Donna me 
prega quale era noto al medico fiorentino, che dicono morto vecchissimo 
nel 1327, e di stabilirne il rapporto con gli altri codici e coi loro capo- 
stipiti; per esempio a proposito del « posanza » del v. 24 e del «là gir > 
del v. 28. Su questo argomento, per altro, non intendo discutere le osser- 
vazioni del Favati, per non intralciare la via ad uno studioso particolar- 
mente attrezzato e di fine giudizio, l’amico conte Leonardo Vitetti, 11 
quale si sta occupando di ciò, e presto ci farà conoscere le conclu- 
sioni cui è arrivato. 

Ma importante, a mio parere, è il commento di Dino anche come 
interpretazione del pensiero del Cavalcanti. Lo so che questo commento, 
dopo Giovanni Pico della Mirandola, era stato messo in disparte, per il 
prevalere di interpretazioni bizzarramente platoneggianti della canzone 
cavalcantiana, dallo pseudo Egidio Colonna al Ficino, e per il favore 
ottenuto dalle grullerie mistiche che vi hanno imbastito sopra critici più 
vicini a noi, da Giulio Salvadori a Mario Casella. Ed è stato appunto 
quello che di ameno v'è in queste mistiche grullerie che mi spinse, fra 
il 1938 e il 1940, a far ricerca del testo latino del commento di Dino. 
Conoscevo la versione del Mangiatroia nell’edizione del Cicciaporci. Pietro. 
Ercole aveva segnalato l’esistenza, nel codice Chigiano, del testo latino, 
che il Pasqualigo aveva negata. La glossa latina di Dino mi apparve 
subito come quella di chi meglio degli altri chiosatori aveva compreso il 
pensiero del Cavalcanti, prima che lo pseudo Colonna, e gli altri, giù 
giù fino al Casella, l’avessero sfigurato e reso irriconoscibile, anche se 
per avventura il medico fiorentino non era riuscito a intender tutto. 
Mentre io m’adopravo a richiamar l’attenzione sul testo Chigiano, traen- 
done profitto, a Toronto nel Canadà se ne preparava l’edizione curata 
da O. Bird. Purtroppo il turbamento delle relazioni internazionali del 
periodo bellico e postbellico m’ impedì di averne conoscenza; sì che sol- 
tanto a Oxford, nell’autunno del 1949, potei aver tra mano il libro di 
J. E. Shaw e il secondo volume delle Mediaeval Studies, del quale feci © Si 
una segnalazione nel Giornale Critico della Filosofia Italiana, XXX 
1951,.p. 153. cri ai 

Il Favati, che, come vedremo, sembra non disprezzare le mistiche fé seg 
grullerie di cui ha dato un ultimo saggio Mario Casella, si adopra 
screditare la glossa di Dino, Il quale, anzi tutto, invece di seguire l’u 
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o l’altra delle due famiglie di codici, avrebbe avuto il torto di contami- 
narne le lezioni, quasi non fosse diritto del critico di scegliere fra le 
varianti di un testo, letto in due o più esemplari, quelle che gli sembra 
s’accordino meglio col pensiero del suo autore, quale risulta dall’insieme. 
Nè egli si sarebbe fermato qui; ma addirittura sarebbe intervenuto « ad 
alterare e distorcere ai suoi fini certe varianti, già lontane dall’originale, 
che egli ancor maggiormente altera e varia ». Quest’accusa è molto grave, 
specialmente per l’accenno a non so quali « fini » che Dino avrebbe per- 
seguito nella sua glossa e che non vedo possano essere diversi da quello 
d’ intendere il pensiero del Cavalcanti. 

Ma ancor più grave è quanto il giovane critico soggiunge, che cioè 
il commento di Dino « tanto meno poi giova, in generale, per l’intelligenza 
della filosofia a cui s'era attenuto il Cavalcanti nel redigere la sua Can- 
zone d'Amore » (p. 76). E questo perchè « Dino Del Garbo è un ara- 
bista » (!), il quale, « più che specificatamente filosofo... era divenuto 
medico », « e, appunto da medico formatosi sui risultati degli studi dei 
filosofi e degli scienziati arabi, egli tenta, di spiegare il fenomeno del- 
l’amore » (p. 77). « Arabista (!) in quanto medico e in generale in quanto 
concerne problemi di fisica, non di metafisica », — precisa in nota il 
Favati; — non nei problemi di metafisica, intorno ai quali «egli non si 
perita ad aderire alla tradizione cristiana », che consisterebbe nell’affer- 
mare che la più alta facoltà apprensiva dell’uomo è l’intelletto possibile, 
detto così per distinguerlo dall’ intelletto agente che parimente è nell’uomo 
(Dino, f. 30ra). 

La distorsione che Dino avrebbe fatto di certe varianti « ai suoi fini », 
dovrebbe consistere nella sovrapposizione del pensiero « arabista », caro 
al medico fiorentino, al « neoaristotelismo scolastico » del Cavalcanti, « del 
tipo di quello che formava oggetto di dispute e discussioni tra filosofi 
arabisti (?) e filosofi cristiani a Bologna, alla scuola di Taddeo Alderotti 
sulla fine del ‘200 » (pp. 77-78). Se non che di questo « neoaristotelismo 
scolastico », escogitato da lui, il Favati non fornisce alcun carattere distin- 
tivo per aiutarci a farcene un'idea precisa. Ma poichè egli ritiene molto 
verosimile che il Cavalcanti avesse studiato a Bologna, forse sotto l’Al- 
derotti (non però « sulla fine del ’200 »), dovrò ricordargli che proprio 
l’Alderotti ostentava forti simpatie averroiste, come ho dimostrato altrove 
(Riv. di St. di Filos., 1949, fasc. 1). 

Non di meno il Favati continua con grande sicurezza: « Diremo di 
più : che dove Dino Del Garbo interpreta in senso arabista certe proposi- 
zioni cavalcantiane, ivi egli o non ha inteso il pensiero di Guido o l’ha 
travisato, o ha alterato il testo della canzone o infine, in altri punti, accanto 
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a proposizioni di quei suoi averroisti (?!), avrebbe potuto citarne altre 
di filosofi cristiani o dello stesso Aristotele, e sia pure qual era citato e 
inteso dai suoi commentatori medievali » (p. 78). 

Di questo passo il giovane critico arriva a concludere che il commento 
di Dino « è l’opera d’un materialista, che come tale non ci sorprenderà 
più se il più delle volte mostra di non intendere niente del testo poetico 
che ha tra mano; è l’opera di un uomo, insomma, formatosi sui dati di 
quella cultura averroistica sulla quale non si esercitava ancora quella ironia 
e pressochè commiserazione che il Petrarca esprimeva nella sua Invectiva 


| 


contra quosdam averroistas » (p. 80). 

Io non sono in grado di dire quali « suoi fini » persegua il Favati 
con questa sua « stroncatura » del povero Dino; ma è certo che egli 
passa il segno. 

Ed anzitutto, per quello che concerne il testo della canzone, mi 
sembra che egli non distingua, come doveva, quello che spetta a Dino da 
quello che è l’opera dell'’amanuense del codice Chigiano, che, come abbiamo 
già osservato, è molto scorretto e bisognoso d’emendamenti. Sarebbe dif- 
ficile spiegare altrimenti, ad esempio, in qual modo Dino avrebbe potuto 
tradurre « illuc pervenire >, se avesse trovato scritto «largire » come si 
legge nel Chigiano, e non « là gire ». Evidentemente l’amanuense ha cor- 
retto per conto proprio, senza badare che correggeva contro l’autore che 
stava copiando. E doveva essere, oltre che sbadato, piuttosto ignoran- 
tuccio, se al f. 31va ha potuto scrivere creos, là dove Dino aveva scritto 
sicuramente ereos o hereos, come leggeva nel Liber Pantegni [di Haliab- 
bas] a Constantino editi (Vat. Pal. lat., 1159, f. 75ra, Theor., IX, cap.9, 
e nelle stampe), in Avicenna, Cant., II, tr. 2, n. 97, e nel commento di 
Averroè a questo luogo. 

Il Favati dichiara per altro di non volere insistere « su questo aspetto 
della glossa di Dino » (p. 76); e neppur io v' insisterò, augurandomi che 
venga presto alla luce l’opera del Vitetti che chiarirà quanto basta questo 
problema. 24 

Ma il torto maggiore di Dino sarebbe quello d’essere un « arabista », 
con la quale espressione il Favati parrebbe voler dire che il medico fio- a 
rentino ha preteso « di spiegare l’origine dell’amore » da medico e non ; 
da filosofo, sulla scorta di Avicenna e di Haliabbas. Ora posso assicu- © 
rarlo che questi due medici arabi, il primo dei quali, oltre che medico, 
era anche filosofo — e come! —, dipendono, nel trattare della passi Di 
amorosa, dai medici bizantini, e precisamente da Oribasio (S ynopsis 
Eustatium, VIII, 8, p. 249, nel Corpus medic. graecor, Lipsia e Berlin 
1926, VI, 3) e da Paolo d’Egina (nello stesso Corp. med. graec., IX 
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p. 160), i quali ne parlano in un capitolo intitolato megì tov egvtov, ed 
entrambi dipendono da Galeno. Dino ha fatto ricorso alle dottrine dei me- 
dici greci ed arabi, perchè l’amore, com'è descritto dal Cavalcanti, « fuor di 
salute giudicar mantene », « di sua potenza seque spesso morte », ed « ol- 
tra misura di natura torna », e perciò è passione ribelle alla ragione e, 
come tale, malattia da curare. 

Il Favati parrebbe insinuare che Dino era, non soltanto un «arabista», 
ma addirittura un averroista, che s'era formato « sui dati » (!) della « cul- 
tura averroistica », e che per questo è stato condotto a interpretare aver- 
roisticamente il pensiero del Cavalcanti, distorcendolo «ai suoi fini ». 
Anche su questo punto mi dispiace di dover disilludere il giovane critico. 
La dottrina tipica dell’averroismo è quella dell'unità dell’intelletto, che, 
essendo una sostanza separata, s’'unisce, sì, all'uomo e, quindi, è presente 
nell’uomo nell’atto d’intendere, insieme all’intelletto agente, ma non è mai 
forma sostanziale vera e propria del corpo umano. Anche unito all'uomo, 
l’intelletto è una sostanza diversa dall'anima vegetativo-sensitiva e dalla 
cogitativa, poichè esso « non est corpus neque virtus in corpore ». Ora se 
il Favati si fosse procurato lo scritto di Dino Super libro de natura fetus 
Hypocratis (Venezia, 1502), che dichiara di non aver visto, avrebbe po- 
tuto leggervi quanto segue (f. 55vb; cfr. anche cod. Vat. lat. 4464, f. 
97rb): 

Dicebat philosophus, 2° de generatione animalium [cap. 3], quod fe- 
tus prius fit planta quam animal; idest prius vivit vita vegetative anime 
quam sensitive; et prius fit animal quam homo, quia prius vivit vita sen- 
sitiva quam intellectiva. Et videte : hic non debet intelligi quod in materia, 
in qua fit generatio, prius inducatur anima vegetativa, postea sensitiva et 
ultimo intellectiva, quia, si hoc esset, tunc in fetu essent plures anime, 
quod est falsum. Et ideo debetis imaginari, quod in eodem instanti omnes 
simul introducuntur, ifa quod una et eadem anima est, que plures habet 
potentias. Tamen ille potentie, quoad suas operationes, habent ordinem 
quemdam secundum perfectum et imperfectum, et ideo una prius manife- 
statur quam altera, scilicet illa que paucioribus indiget, quam illa que 
pluribus. 


La dottrina qui esposta da Dino è ben nota. Si tratta di un’opinione 
già sostenuta da S. Gregorio Nisseno, De hominis opif., cap. 29 e da Al- 
fredo di Sareshel, De motu cordis (nei Beitr. 2. Gesch d. Philos. d. Mitt., 
XXIII, 1-2), capp. XII-XIII, e difesa anche da Vitale du Four, nelle 
Quaestiones de rerum principio (q. X, a. 4, n. 26), già attribuite a Duns 
Scoto. S. Tommaso la combatte. Ma essa, se è antitomistica, non è meno 
antiaverroistica, perchè fa dell’intelletto possibile ed agente due facoltà 


sa e 
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nos avum optimum [in marg. magistrum] in cirugia (sic), qui » etc. Su 
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della stessa anima che è principio della facoltà vegetativa e sensitiva e che, 
sostanzialmente una, è per se stessa forma dell’uomo fin dal concepimento. 
Chi s'intende di queste cose, sa che quel che significhi l’avere accolta si- 
mile dottrina. Nè, si badi, questo è affermato da Dino, per mettersi al 
riparo dagli attacchi dei teologi, ma secondo l’insegnamento del filosofo, 
cioè d’Aristotele. 

Dino non fu dunque un averroista, sebbene egli non aborra dal citare 
Averroè, quando gli pare che interpreti bene Aristotele, come facevano 
anche gli antiaverroisti e lo stesso S. Tommaso. Che se poi il Favati lo 
vuole « arabista » e averroista per forza, per certi « suoi fini », dovrebbe 
sapere che un averroista non è certo un materialista, ...nè storico nè me- 
tafisico. Per convincersene basterebbe leggere la dedica dell’Exposttio.... 
secundi Canonis a re Roberto, ove l’autore svolge il motivo di Ermete 
Trismegisto, in libro de natura deorum, che « hominis maxime proprium 
est, ut sit nexus dei et mundi ». « Arabista », averroista, materialista, che 
nulla intendeva del « neo aristotelismo » del Cavalcanti: ecco i tratti della 
figura di Dino disegnata dal nostro giovane critico, il quale, a parte la 
glossa alla canzone Donna me prega, non conosce nessun’altra delle opere 
del medico fiorentino se non per sentita dire, e ne cita solo qualche passo 
di seconda mano, come vedremo. 

E com'egli ne ha ingiustificatamente deturpato la fisionomia spirituale, 
non s'è dato nemmeno cura di raccoglierne e controllarne, quand’era 
possibile, i dati biografici. Chè anche per la biografia di Dino egli è stato 
molto negligente e distratto, Anzi tutto per ciò che riguarda il padre. 
Filippo Villani dice che si chiamava Bono. Ma Domenico Bandini che 
ricopia il Villani, nel suo Fons memorabilium (Vat. lat. 2028, lib. XXX, 
f. 145rb) lo dice « filius bruni, optimi cirurgici ». Che poi questo Bono 
o Bruno fosse un ottimo chirurgo, l’aveva detto Dino stesso, alla fine del 
commento alla quarta fen del quarto libro del Canon di Avicenna (Expo- 
sitio Dini Florentini super tertia et quarta et parte quinte fen quarti ca- 
nonis Avicenne. Venezia, Giunta, 1519, f. 119rb); ma il Villani e il Ban- 
dini rimandano alla testimonianza di Tommaso del Garbo, figliuolo di 
Dino, preferendo al certo l’incerto. Infatti, Tommaso nella Summa medi- 
cinalis, I, tr. 2, q. 19, ad quintum dubium, tanto secondo l’ediz. lionese 
del 1529, f. 19vb, quanto secondo l’ediz. veneta del 1531 (e non 1521, come 
pretende il Favati attribuendo l’errore al padre A.M. Albareda!), f. 22rb, 
scrive: « Habuimus autem nos unum optimum in cirurgia medicum, qui 
directe mortuus est morte naturali, et erat bene octuagenarius et ultra ». 
Ma nel cod. Vat. lat. 2490, f. 22rb, si legge invece: « Habuimus autem 
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questa lezione si basa il Villani. Il Favati cita invece l’edizione inesistente 


del 1521. 

Così anche per l’insegnamento di Dino a Bologna, à Siena e a Pa- 
dova, e per le cause che determinarono il passaggio da uno studio all’altro, 
abbiamo alcune preziose testimonianze dello stesso Dino, sulle quali aveva 
già richiamato l’attenzione il Tiraboschi. Ma il Tiraboschi nel riportare 
le testimonianze di Dino è sufficientemente preciso e rimanda a tre opere 
diverse di lui: l’Expositio quarte fen primi canonis, VExpositio... secundi 
canonis e l’Espositio super tertia et quarta et parte quinte fen quarti ca- 
nonis, che sono opere diverse e composte in tempi e circostanze diverse. 
Il Favati invece le considera un’opera sola e, non sapendo neppur lui a che 
punto di quest'opera rimandare, rimanda al Tiraboschi, senz’avvedersi che 
nel testo di Dino quelle notizie autobiografiche sono un po’ più ampie e 
più circostanziate. E bene avrebbe fatto a riportarle per intero coll’indica- 
zione esatta dell’opera e del luogo ove si trovano; senza di che mi sembra 
che ogni tentativo di accordarle fra di loro e di costruirvi sopra una cro- 
nologia poggi su basi poco solide. 

Così, ad esempio, quando egli congettura che « il primo anno che Dino 
studiò a Bologna fu il 1295 », questa data mal s’accorda con la notizia che 
egli vi sarebbe stato « auditor di Taddeo Alderotti », il quale moriva pro- 
prio in quell’anno già ottuagenario. Anche l’altra congettura che Dino 
facesse ritorno da Siena a Bologna nel 1308, non regge, perchè dal Char- 
tularium universitatis senensis del Cecchini e Prunai, vol. I, nel 1308-1309 
egli risulta ancora a Siena; ove, dopo un periodo d’assenza, ritorna nel 
1521, per restarvi non più di tre anni. Perchè egli morisse « admodum 
senex » nel 1327, bisogna supporre che egli avesse almeno intorno ai set- 
tant’anni, e fosse nato al più tardi verso il 1257 o prima. E poichè l’età 
media dello studente di filosofia naturale e medicina era tra i venti e i 
venticinque anni, bisogna supporre che egli andasse a Bologna, poco prima 
poco dopo, intorno al 1280, quando maestro Taddeo nella sua vegeta vec- 
chiezza vi glossava gli Aforismi di Ippocrate, la Tegni di Galeno e le Isa- 
gogae di Ioannitius. Nel qual caso, la guerra « quae tunc Bononiae erat » 
sarà stata qualche aggressione esterna, o qualche insurrezione interna, di cui 
abonda la storia della città fra il 1272 e il 1281. Son cose alle quali il Favati 
non ha badato. 

Uguale negligenza nel redigere l’elenco delle opere. Egli ha ricordato 
l’elenco, molto impreciso, di Filippo Villani e le edizioni di cui ha appreso 
l’esistenza per sentito dire, senza darsi la pena di riscontrarne una sola, 
scaricando più volte la responsabilità dei suoi errori su valentuomini e 
brave signore cui s'è rivolto per notizie. Esempio tipico l’edizione del- 
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l’Expositio super capitulo de generatione embryonis III Canonis, Fen 
XXV Avicenne, Venetiis, apud Octavianum Scotum, 1502, della quale cita 
l'esemplare posseduto dalla Nazionale di Roma con segnatura 55.9,G.21/9: 
Senza averlo visto, annota : « Ma io ritengo che, invece che di Tommaso, 
questo libro fosse di Dino » (p. 81, n. 4). In realtà il volume, dopo l’Expo- 
sitio di Giacomo da Forlì, contiene un’Expositio Dini de Garbo supra 
cap. de gen. embr. cum questionibus eiusdem (f£. 17rb-32rb), cui segue 
l’Expositio dello stesso argomento « secundum excellum Thomam del 
garbo de florentia olim famosissimi Dini filium » f. 33ra-45rb). Quest'ul- 
tima è opera autentica di Tommaso. Invece, quella malamente attribuita 
a Dino, non può esser sua, perchè vi è citato più volte Dino stesso, anzi al 
f. 19rb è detto: « et hec opinio multum late declaratur et tenetur a dino in 
suo scripto quod fecit de natura fetus ypocratis », che si trova appunto in 
fondo al volume. Al f. 19va l’autore ricorda « ille Gentilis de Fulgineo 
doctor meus ». Perciò l’editore Bassiano Polito, nella dedica del volume, 
aveva avvertito che, secondo alcuni, quell’Expositio attribuita a Dino do- 
veva attribuirsi a Gentile da Perugia. 

Infine, basta aggiungere che il Favati non s'è dato pensiero di rin- 


= 


tracciare i non pochi manoscritti che esistono delle opere di Dino. Soltanto 
alla Vaticana ve n'è più d’una dozzina! E fra essi due redazioni diverse 
del De malitia complexionis diverse, e un codice del commento al De na- 
tura fetus, dal quale s’apprende che quest'opera è una riportazione di 
Maestro Giuliano da Bologna con la data del 10 ottobre 1310. 

Con questa po’ po’ di preparazione e con incredibile audacia, il 
giovane critico s'è accinto alla sua interpretazione della canzone caval- 
cantiana, nella quale conviene seguirlo, almeno per quella parte ove il testo 
non presentava serie difficoltà, L’interpretazione favatiana è pubblicata, 
come dicevamo, nella rivista Letterature moderne, al luogo indicato. 

A p. 438, n. 7, il Favati, accennando al sonetto di Guido Orlandi, 
si chiede « come mai il Cav. dice : « Donna me prega >», e non: « L’Orlandi 
me prega »! Ma rimanda al Calcaterra, e per conto suo non dà alcuna 
risposta. Le supposizioni che potrebbero farsi, son più d’una. Potrebbe 
darsi che, per ragioni sue, lo sdegnoso poeta non desiderasse ingaggiare 
una tenzone con colui, e preferisse trattare dell’ importante tema, mante- 


nendosi estraneo ad ogni riferimento personale. Potrebbe anche darsi, 


come mi suggerisce l’amico Vitetti, che ha studiato a fondo le rime del 


Cavalcanti, che con l’accenno a preghiera rivoltagli da una donna, vo- 
lesse fare intendere, fin dalla prima battuta, che aveva in animo di par- 
lare dell'amore come l’ intende una donna, che non abbia letto, aggiungo 

io, le mistiche grullerie di Giulio Salvatori o di Mario Casella. PARA: 


Mr 
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Il Cav., prima di definire l’amore, lo designa come « accidente che 
sovente è fero ed è sì altero ch'è chiamato amore » (vv. 2-3). Il Favati 
si sofferma sulla parola « accidente », già ottimamente chiarita da Dino 
(f. 29rb), per offuscarla. Egli dice che « accidente » è « ciò che non è 
intrinsecamente proprio di un soggetto, ma una condizione accessoria » 
(p. 438, n. 12). Ora questo è un concetto piuttosto vago. Nella filosofia 
aristotelica, « accidente » è ciò « quod accidit substantiae », come intende 
anche Dante nel passo della Vita Nuova, XXV, 1-2; le parole della 
Metafisica riferite dal Favati non danno il concetto completo di Aristotele. 
La « sostanza » è « ens per se »; invece gli « accidenti » « non sunt entia, 
sed entis ». Perciò ha ragione Dino di dire che l’amore è « accidente » 
in quanto è passione dell'anima, come l’ira, la tristezza, il timore e simili. 
Poichè le passioni commuovono l’anima, ma non sono l’anima. Del resto 
bastava ricordare il titolo medievale dell’opera di Galeno De accidenti 
et morbo. 

Aggiunge poi il Favati che « da un punto di vista morale... si chiama 
accidentale ciò che è preterintenzionale ». Il che lo conduce a fare una 
osservazione che mi pare prematura, e cioè che « dovrà intendersi che 
l'amore non è concepito come sentimento volontario, ma preterintenzio- 
nale ». Dove non è ben chiaro che cosa egli intenda per « sentimento 
preterintenzionale ». Poichè nella dottrina aristotelica v'è nell'uomo un 
duplice appetito: uno che consegue alla conoscenza intellettuale ( xatà 
tòv Moywoéy), il quale dicesi volontà in senso proprio; e uno ragà tòv 
Moyiouiy, conseguente alla conoscenza sensibile, e che propriamente dicesi 
appetito concupiscibile (&mtvpuia De anima, III, t.c. 42-50, c. 432b 5-433a 
26). Quest'ultimo è detto dal Cavalcanti (v. 20) « di cor volontate », e, come 
vedremo, è ineluttabile in coloro che non sanno dominare le passioni 0, 
come direbbe Dante, «la ragion sommettono al talento ». Agitati dalla 
passione non frenata dalla ragione, costoro son dei malati bisognosi di 
cure fisiche e morali, come pensavano Oribasio e Paolo Egineta, non 
meno ed assai prima di Avicenna e di Halyabbas, citati più oltre da Dino. 

Inoltre, la parafrasi favatiana o favaziana : « un accidente che spesso 
è tormentoso, pur essendo così nobile da esser chiamato amore » (p. 429), 
mi pare più oscura del testo. Anzi tutto, non vedo il bisogno di tradurre 


ed con pur; e che altero significhi in questo caso nobile non mi par così 


evidente come sembra al Favati. Lo so che anche più giù (v. 49) il 
poeta dice che «in gente di valor lo più si trova». Ma qui altero mi 
pare abbia che fare piuttosto con l’ira e con la « cholera nigra » o « me- 


. lancholia », che, secondo i medici greci ed arabi, s'accompagna con la 
passione amorosa e rende sdegnosi e scontrosi quei che ne soffrono. 
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E nemmeno mi persuade la consecutiva «così... da esser chiamato ». 
Il senso, credo, correrebbe più liscio, se s’ intendesse così: «un acci- 
dente, che sovente è fero ed è si altero, il quale è chiamato amore ». 

Per la prima parte del v. 5, il Favati afferma che Dino interpreta la 
frase «ed a presente » nel senso di « per uditore ». No, Dino traduce : 
« in presenti materia » (f. 29rb). « Conoscente », poi non significa gene- 
ricamente « una persona intenditrice », bensì « uno che s’ intenda di filo- 
sofia naturale », come vedremo subito, « e capace d’ intendere il suo ra- 
gionamento »; un <«cherico », insomma, e non un profano o «om di 
basso core » (v. 6). 

Ma la parafrasi dell’espressione « natural dimostramento » con « di- 
mostrazione rigorosamente scientifica », dimostra all’evidenza che il Fa- 
vati non è proprio quel « conoscente » che Guido s’attendeva e « chereva >. 

Quell’espressione non è passibile che dell’uno o dell’altro di questi due 
significati: o vuol dire dimostrazione condotta secondo i principii della 
ragione umana, in opposizione alle dimostrazioni teologiche, le quali 
muovono da principi sovrannaturali, cioè rivelati; oppure vuol dire di- 
mostrazione tratta dai principi della filosofia naturale o fisica, in con- 
fronto con le dimostrazioni logiche e con le dimostrazioni morali. Del 
primo significato non è qui il caso di parlare. Dunque il Cav. intende 
di una dimostrazione fisica, desunta cioè dai principi della filosofia na- 
turale, come ho spiegato altra volta, e come, chi se ne intende, capisce 
subito seguendo il filo del discorso. Ma per seguire questo filo bisogna 
esser « conoscente » dei principi della filosofia naturale, dai quali il poeta 
deduce il suo « natural dimostramento ». 

« Chi lo fa creare » (v. 10); il Favati parafrasa: « chi faccia sì che 
si produca » (p. 429). Mi pare lambiccato. Meglio: « chi lo fa nascere ». 
Dino: « quid est creans, idest generans ipsum ». Creare, con valore in- 
transitivo e riflessivo, significa appunto nascere, com’ebbi ad osservare 
al Casella. Cfr. il mio Dante e la cultura medievale, 2° ediz., Bari, 1949, 

p. 143. 

« Qual sia sua vertute e sua potenza » (v. 11): il Favati parafrasa: 

« quale sia la sua perfezione intrinseca e quale la sua efficacia attiva ». 
Ma qui «vertute » parrebbe indicare la facoltà dell'anima alla quale, 
come diremo più sotto, va ricondotto l’amore, anche se esso non è pro- 
priamente una facoltà. Dino: « que sit virtus eius, puta ostendere utrum 

sit virtus vel procedens ex virtute » (f. 29 rb); che è questione risolta | 
in principio della 3* stanza, Sai 

Ma i guai più grossi cominciano quando il giovane critico affronta | 
la seconda stanza. La prima cosa che Guido voleva farci sapere è questa : À 


} 
; 
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ove l’amore « posa », cioè ove risiede. E dice che « prende suo stato » 
in quella parte dell'anima dove sta la memoria. Il Favati comincia col 
tradurre: « assume la sua condizione », che non si sa bene cosa significhi 
in italiano. Non era più semplice parafrasare con Dino «ha essere », 
cioè esiste, sta, risiede nella parte dove sta la memoria? E non dice che 
l’amore prende suo stato nella memoria e neanche, per essere esatti, 
nella cogitativa, poichè l’amore è appetito e non conoscenza. La parte 
dove sta memoria è l’anima sensitiva. La quale è dotata di cinque sensi 
esterni e di quattro sensi interni: il « sensus communis », la memoria, 
l’ immaginativa o fantasia, cui gli psicologi arabi aggiunsero l’estimativa, 
che nell'uomo si disse cogitativa; alla conoscenza sensibile tien dietro 
l'appetito sensibile o. èmdvuia, col quale appunto si connette la passione 
amorosa, Perciò dice che questa passione prende suo stato «in quella 
parte dove sta memora ». Vero è, per altro, che spesso i trattatisti, sul- 
l'esempio d’Averroè, adoprano l’espressione di « vis cogitativa », che de- 
signa la più alta delle facoltà sensibili interiori, per indicare tutto il 
complesso degli altri sensi interiori insieme all’appetito sensibile. Sol- 
tanto dando all'espressione questo significato lato, può dirsi che l’amore 
di cui qui si parla risieda nella cogitativa. 

Che poi la cogitativa sia identica con « l’intelletto passibile » d’Ari- 
stotele (De anima, III, t.c. 20, c. 15, 430a 25) è opinione di Temistio 
che la chiama anche wxowòg voo (per la curiosa lettura d’un passo del 
De anima, di cui ho parlato nel Trattato di S. Tommaso sull’unità del- 
l'intelletto contro gli Averroisti, Firenze, Sansoni, 1938, p. 22 dell’ in- 
troduzione) e di Averroè, condivisa anche da S. Tommaso, ma non 
da tutti i commentatori antichi dello Stagirita. Ad ogni modo la cita- 
zione di S. Tommaso, Contra gent., II, 60, è superflua, poichè ivi l’Aqui- 
nate ripete un concetto comune della psicologia greco-arabica. 

Accennando alla dottrina dei medici che ponevano la sede dell'amore 
nel cervello anzi che nel cuore, Dino (f. 29rb) allude alla millenaria 
controversia tra medici e filosofi, trascinatasi fino all’Acquapendente, se 
i nervi traggono origine del cuore, come diceva Aristotele, oppure dal 
cervello e dalla nuca come sostenevano i seguaci di Galeno. Ai tempi 
del Cavalcanti e di Dino era prevalsa l’opinione conciliante di Avicenna 
e di Pietro d’Abano. Ne ho detto qualcosa in Dante e la cultura me- 
dievale$ pp. 9-12. E se i nervi traggono origine dal cuore, nel cuore 
sarebbe la sede propria dell’anima. 

Coll’ indicare come sede dell'amore « quella parte dove sta memora ». 
Guido esclude che esso risieda in quella parte dove memoria non sta; 
che per Aristotele e per Averroè, ma non per Tommaso, è l’ intelletto. 
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Questa affermazione del poeta è chiara ed esplicita; e gli arzigogoli del 
Casella, dello Shaw e del Favati non valgono a intorbidarla. Essa del 
resto è confermata dal seguito della stanza, e s’accorda con esso pie- 
SA namente, come vedremo. 

Ma lo Shaw che sembra essere stato preoccupato da quella « oscu- 
ritate che da Marte vene », s'è dato a cercare qualche testo che potesse 
ci chiarirgliela; e gli è parso d’averlo trovato in alcuni passi di Alberto 
Magno, là dove questi riprende e sviluppa un concetto neoplatonico del 
filosofo e medico Isacco ben Salomon Israeli. Questo ebreo, vissuto fra 
il IX e X secolo, il cui pensiero è stato studiato da J. Guttmann, si rap- 
presenta la creazione come un digradare e attenuarsi della luce che emana 
da Dio attraverso le intelligenze celesti, i vari gradi dell’anima e le sfere, 
giù giù fino alla materia, e chiama « ombra » l’affievolirsi della luce, in 
questa discesa, passando dagli esseri di un grado superiore a quelli di 
un grado inferiore. Lo Shaw s'è appigliato disperatamente a questa 
«umbra » o « obumbratio » di cui sentiva parlare da Alberto Magno, 
illudendosi di aver trovato la spiegazione dell’« oscuritate che da Marte 
vene ». E non s'è accorto che questa « obumbratio » nella teoria di Isacco 
e d’Alberto è assai maggiore nel Sole che in Marte, in Venere che nel 
Sole, in Mercurio che in Venere, nella Luna che in Mercurio. E il 
Favati, che gli fa un merito di questa scoperta, spiega che « quella obum- 
bratio è caratterizzazione acquisita a ciascuna Intelligenza; e 1’ Intelli- 
genza di Marte ha come sua caratteristica... quell’animositatis ardor... 
che è la condizione dell'amore come immoderata cogitatio » (p. 440, n. 29). 
Sì che, a poco a poco, quella « oscuritate » in definitiva ti si cambia, per 
un abile giuoco di bussolotti, in luce, anzi in « lome », nel « lome » proprio i 
di Marte, cioè nella sua specifica influenza. A_ combinare il qual giuoco, 
serve ottimamente allo Shaw ORIO Egli infatti propone di 
legger così: 
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In quella parte dove sta memora i 
prende suo stato, sì formato come. Reiser: 
diafan, da lome. D’una scuritate Su 
la qual da Marte vene e fa dimora 
elli è creato. 


sta memora » sob parte razionale, fuori del « mezzo scuro » in pi 
luce, e si rende inintelligibile come accada che esso « fuor di salute g 
dicar mantiene » (v. 32) e «luce rade » (v. 68). RAI 
Il Favati non accoglie la punteggiatura dello Shaw, ma Sii: 
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d’ intendere la « scuritate » è pienamente d’accordo con lui. E nè l’uno 
nè l’altro vedono che quella « scuritate » si contrappone al « lome » che 
illumina il « diafano ». Come il « diafano » è illuminato dalla luce, così 
quella « parte dove sta memora » è ottenebrata dalla « scuritate che da 
Marte vene ». E non lo vedono perchè, fuorviati dall’« obumbratio » di 
Isacco ben Israeli e d’Alberto Magno, non si sono accorti di cosa ben 
più importante, che cioè i medici greci, da Galeno a Paolo Egineta, e 
quelli Arabi come Avicenna e Halyabbas, trattando la passione amorosa 
con « natural dimostramento », da fisici, son concordi nel farne « una 
sollicitudo melancholica similis melancholiae » (Avicenna). Ora la me- 
lancolia o maliconia, per gli antichi e i medievali, non era affatto la 
« ninfa gentile » cui consacrava la sua vita il Pindemonte, cioè quella 
dolce e poetica cosa, un po’ romantica, che s'intende nel linguaggio 
moderno. La melancolia era nè più nè meno che la «chòlera nigra », 
come dice l’etimologia, ossia l’« atra bile ». Quell’atra bile forma la 
« belletta negra » nella quale sono immersi « color cui vinse l’ira >, e 
sommersi quei che portaron « dentro accidioso fummo ». Dalla stessa 
atra bile o «chòlera nigra » o melancolia esala il « fummo... come la 
notte scuro » dal quale si trovva avvolto Dante all’entrar nel girone 
degl’ iracondi nel Purgatorio. Ora la « cholera », dice Pietro d’Abano 
{Cone diff. 85, proptes. 3); «datur.. Marti \calido-\et \isicco da 
avrebbero per caso dimenticato, i nostri due critici, che uno degli 
epiteti più comuni dati all'amore è proprio quello d’esser cieco, 0, 
come dice Lapo Gianni, « mendico del più degno senso, orbo nel mondo 
nato eternalmente », che velate porta «le fonti del viso » e del viso 
spegne la luce, sì che, chi n'è dominato, in tenebre va palpando? 

Mi parrebbe pertanto non esservi dubbio, in primo luogo, che, per 
il Cavalcanti, l’amore risiede, posa e fa dimora nella parte sensitiva del- 
l’anima; dove evidentemente non può risiedere l’amore intellettuale, 
inteso alla maniera platonica e dei mistici. E altrettanto certo mi pare 
che la scuritate in cui consiste provenga da una maligna influenza di 
Marte, come, oltre a Dino, sembra avere inteso anche Cecco d’Ascoli nel 
rimprovero che rivolge al poeta fiorentino. 

Ma con questo tocchiamo già la seconda questione, « chi [ma Dino 
leggeva « che », « quid est creans »] lo fa creare », ossia qual'è la causa 
efficiente della passione amorosa. 

Se non che è da notare, e Dino opportunamente lo nota (f. 29 rb), 
che l’agente d’ogni produzione naturale è duplice : univoco 0 « sinonimo », 
ed « equivoco » o celeste. Per questo Aristotele dice (Phys., II, t.c. 26, 
c. 2, 194 b 13) che a generare un uomo occorrono un altro uomo e il 
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sole: un altro uomo, come causa univoca o « sinonima », cioè dello stesso 
nome della sostanza generata (cf. Metaphys., XII, t.c. 13, c. 3, 1070a 
5 sgg.); il sole, e insieme ad esso tutte le sfere celesti, come causa uni- 
versale ed « equivoca » od « omonima ». 
: Orbene: l’accenno alla maligna influenza di Marte indica la causa 
i celeste ossia « equivoca ». Resta ora da trovare la causa univoca o « si- 
nonima » dell'amore. E per trovarla, Guido cerca di determinare un po” 
meglio alcune proprietà di esso. L'amore, anzitutto, è creato, cioè non 
è cosa eterna, ma ha una causa che lo fa nascere, equivoca ed univoca. 
ti Ed ha nome di cosa sensibile, com’è la passione amorosa che è un per- 
turbamento dell'anima sensitiva. La parafrasi del Favati (p. 429) è 
semplicemente strana, e più strane ancora le osservazioni a p. 440, n. 32, 
Sr ove si spiega che il nome «amore » è « nome che ricade sotto i sensi 
(in questo caso, l'udito) e permette l’apprendimento del concetto che 
esprime ». Mi saprebbe dire il Favati quale altro nome, dato dagli uo- 
mini ad una cosa, non è sensibile, cioè udito, se pronunziato, o visto, se 
scritto? Ma che ritiene Guido proprio un cretino? Nel passo del De vulg. 
elog., I, 111, 2-3, Dante afferma che i nomi trovati dagli uomini per 
esprime i loro concetti, sono, nello stesso tempo, segni razionali e sen- 
sibili. E questo è vero di tutti i nomi che gli uomini pronunziano 0 
scrivono. Ma cosa c’entra questo col presente discorso? L'aggettivo sen- 
sato evidentemente ha, qui, valore oggettivo, e vuol dire: nome che 
significa cosa sensibile e, in questo caso, di passione esistente nella parte 
sensitiva dell'anima. Nè riesco a vedere che cosa abbia che fare con 
tutto questo il « nomina sunt consequentia rerum » della Vita Nuova, 
XIII, 4. 

Senza senso è altresì la parafrasi del v. 20, «e trae dall’anima il 
proprio costome » (p. 429). I costumi, come gli abiti, s’'acquistano con 
la ripetizione degli atti. La frase non sottintende fa del secondo emisti- 
chio del verso precedente, bensì è del primo: l’amore è creato, ha nome 
di cosa sensibile, è costume dell’anima (sensitiva) ed è volontà di cuore, 


cioè appetito sensibile. Ove il termine volontà è preso in senso lato di i 
appetito, e non in senso ristretto, come appetito xorà Zoyiouév. E s'ag- 
giunga che, ben più che la citazione di S. Tommaso, qui ha importanza È 


quella d’Aristotele, cui si richiamano Tommaso ed Averroè, e che ha 
il vantaggio di ricordarci che l’appetito sensitivo ha la sua sede nel cuore. 

Ma qui, a proposito delle citazioni di cui è largo il Favati, debbo 
rilevare che il più delle volte non calzano affatto coll’argomento di cui 
si tratta, che quasi tutte sono di seconda mano e non controllate, e che 
spesso sono sbagliate, come in questa nota 34, a p. 441, ove si rimanda 


eri dl 


NOTERELLA POLEMICA, ECC. 63 


alla Summa theol., I, II, q. 26, art. 3, mentre il passo riferito è nel- 
l'art. 2, e alla S. c. gent., II, c. 62, anzi che alc. 72. Quanto poi al 
detto che si pretende preso dal De motu animal., di Aristotele, X, debbo 
dire che per non accusare il Favati di averlo inventato, bisogna supporre 
che egli l’ha preso da un autore scolastico che riferiva a senso e non alla 
lettera dal De motu animal., c. 11, 703b, 23, mentre meglio sarebbe 
stato rimandare al De partibus animal., IT, c. 10, 656a, 28; III, c. 3, 665a, 
12 sgg.; c. 4, 666b, 14 e altrove. L’erudizione del Favati è piuttosto caotica 
e ingombrante. 

Forniti i particolari che abbiamo visti, il poeta risponde alla que- 
stione, che cosa fa nascere in noi l’amore, ossia qual è la causa partico- 
lare e univoca la quale, sotto l’ influenza di Marte, suscita la passione 
amorosa. Questa causa particolare, ci dice Guido, è la « veduta forma » 
o «idea » di cui parla Aristotele nell’Etica, IX, c. 5, 1167a, 4, ed a cui 
accenna anche il Notaro da Lentino, quando dice che « quell’amor che 
strenze cum furore, da la vista de gli occhi ha nascimento ». Questa 
forma sensibile veduta viene poi intesa e « prende loco e dimoranza » 
nell’ intelletto possibile come in soggetto, nel modo che è spiegato nel terzo 
libro del De anima d’Aristotele e da tutti i suoi commentatori. 

Ma quello che in Aristotele e nei suoi commentatori è passabilmente 
chiaro, non lo è altrettanto nella spiegazione favaziana : « Della forma il 
conoscente si forma una intentio... o rappresentazione, ....la quale si di- 
spone nell’intelletto passivo, dove attraverso l'immaginazione e la me- 
moria, ...viene elaborata fino a diventare un concreto phantasma. Insomma 
il phantasina viene elaborato per opera della virtus cogitativa nel suo com- 
plesso. Il phantasma della cosa veduta, così elaborato, prende loco nell’in- 
telletto possibile (che sta al phantasma come la materia alla forma) » 
(p. 441, n. 33. Ho soppresso le numerose e lunghe e sconcertanti parentesi, 
per mettere a nudo l’esatto schema logico del discorso). Ma, se non sba- 
glio, mi pare d’aver udito dal Favati (p. 440, n. 27) che, secondo S. 
Tommaso e Aristotele, l’« intelletto passivo » è identico con la « cogi- 
tativa », della quale fanno parte la vis memorativa «insieme con la « vis 
imaginativa e (?!) la phantasia ». Insomma, l’« intelletto passivo » o « pas- 
sibile » è identico con la cogitativa, e quindi è il più alto dei sensi interni; 
e perciò il phantasma da esso elaborato è e rimane immagine sensibile. 
E appunto perchè immagine sensibile, il phantasma non può mai prender 
loco nell’« intelletto possibile ». In questo non il phantasma prende luogo, 
ma la « veduta forma » divenuta, per un processo di astrazione, intentio 
o species intelligibilis. Il phantasma è intelligibile soltanto in potenza ; per- 
ché divenga intelligibile in atto occorre che l’azione dell’« intelletto agente » 
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ne tragga la specie intelligibile, universale, liberandola da quello che nel l 
Me: phantasma è ancora di sensibile e materiale. 
i : L'affermazione poi che l’intelletto possibile sta alla al phantasma come : 
tao la materia sta alla forma, dal punto di vista aristotelico, averroistico e 
dA tomistico è semplicemente sconcertante. E ancora di più lo è quest'altra : i 
"d «i tre intelletti, passivo, possibile, attivo, non sono che la ipostatizzazione i 
dei tre momenti dell’unico atto dell’effettivo intelligere » (p. 441, n. 35). 
Rilevo simili affermazioni per dare la prova evidente che il Favati ha 

1 fatto irruzione tra i concetti della psicologia aristotelica come un elefante 
SI in un’esposizione di cristalli di Murano. 

chi Causa univoca che « fa creare » l’amore è la « veduta forma » che, 
appresa dall’ immaginativa, e passata per il filtro dell’astrazione, prende 
quindi « loco e dimoranza » nell’ intelletto possibile. Ma in quella parte 
dell'anima (« De ea parte animae, qua et cognoscit anima et sapit >, 
Arist., De anima, III, t.c. 1, c. 4, 429a, 10), cioè nell’intelletto, l’amore 
(soggetto della coordinata « Ven da veduta forma ») « mai non ha po- 
sanza ». « Posanza » leggevano Dino e lo pseudo Egidio, ed è attestato 
da codici autorevoli; senza dire che la lezione risponde ottimamente al 
senso. Prima, rispondendo alla questione « dove posa », aveva detto che 
l’amore « prende suo stato... e fa dimora » nella parte sensitiva dell'anima; 
ora, poichè ha accennato all’ intelletto possibile, dice che in questa parte 
l'amore « non ha posanza », cioè non « posa ». Se mai una lezione che 
per autorità di codici può competere con « posanza », è « pesanza » nel 
significato di « gravezza ». Ma si legga « posanza » o « pesanza », il senso 

è questo: l’amore, per il fatto stesso che è passione della parte sensitiva 
dell'anima, non ha nè « posanza » nè « pesanza » nell’ intelletto possibile, 
perchè questo non nasce dal contemperamento delle qualità dei quattro 
elementi, come volevano Galeno e Alessandro d’Afrodisia, e com’è del- 
l’anima sensitiva tratta dalla potenza della materia. L’ intelletto possibile 
come aveva detto Aristotele, è « immisto », cioè non mescolato alle qua- 
lità dei corpi, ossia, come spiega Averroè, « non est corpus neque virtus 
in corpore ». 


Se non che il Favati, con un bell’estro, dà come soggetto a «non 
ha posanza », non l’amore, ma la « veduta forma », la quale è soggetto 
delle due relative « che 5° intende, che prende », e ti combina questo bel ip 
‘pasticcio di sapore squisitamente caselliano. È, 


va 


* 


Ma sull’ intelletto possibile quella forma non incide mai perchè non ‘3 
deriva dalle qualità sensibili dell'oggetto, ma risplende dall’ interno della 
‘propria assolutezza formale come in sè inalterabilmente conclusa. Non 
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comporta, conseguentemente diletto, ma solo una assorta contemplazione ; 
cosicchè non può offrire all’ intelletto alcuna simiglianza di sè (p. 429). 


Dicon che Benedetto Croce a un professore partenopeo che, in pro- 
cinto di lasciar Napoli, era andato a trovarlo e gli aveva chiesto qualche 
utile consiglio, — siccome quel professore suol parlare e scrivere un 
gergo sul tipo di questo del Favati —, ebbe a dargli questo suggeri- 
mento : ’ Imparate ’o napoletano ”. | 

Ma se la veduta forma, per mezzo del suo phantasma, come ci ha 
detto poc'anzi il Favati, « prende loco e dimoranza » nell’intelletto, vuol 
dire che v'« incide ». Tanto vero che egli dichiara che « è in generale pro- 
prio dell’intelletto possibile essere mosso dal phantasma che lo trae esso 
(sic) all'attualità della conoscenza ». (p. 442, n. 40). Se non che egli sog- 
giunge: « Qui invece il Cav. afferma che la forma non à possanza sul- 
l’intelletto possibile e quindi non potrà mai venir conosciuta. Perchè? Evi- 
dentemente perchè non interviene l’atto illuminante dell’intelletto agente ». 

Ma se essa ha preso « loco e dimoranza » nell’intelletto possibile, l’« atto 

illuminante dell'intelletto agente » è già intervenuto; poichè senza questo 

intervento nessuna forma sensibile può prender « loco e dimoranza » nel- 

l’intelletto possibile. E se vi ha preso «loco e dimoranza » vuol dire che 

essa è conosciuta, poichè una forma è nell’intelletto in quanto è conosciuta. 

Tutto questo groviglio di contradizioni è frutto dell’aver dato a soggetto 

della proposizione « non ha posanza » (0 « possanza », come con poco giu- vj 
dizio preferisce il Favati) la « veduta forma >», anzi che « Elli », l’amore, i 
l’accidente « fero ». 

Nè meno stravagante è il tentativo di fare della « veduta forma >, e A; 
non dell’intelletto, il soggetto della causale « perchè da qualitade non di- 
scende » (v. 25). La forma veduta « non deriva dalle ’ affezioni naturali ’ 
o qualità sensibili, fisiche dell’individuo amato, ma è propriamente una n: 
forma dell’immaginazione, una forma prodotta dalla vis cogitativa... > fa 
(p. 442, n. 42). Ma l’immaginativa per foggiare la rappresentazione in- il 
teriore ha sempre bisogno del materiale fornito dai sensi esterni, cioè 
dei colori, dei suoni, degli odori ecc. Secondo la psicologia aristotelica, i 200] 
‘averroistica e tomistica, l’immaginativa è strettamente legata alle qualità 
fisiche dell’organismo nel suo essere e nel suo operare. Da qualitate, invece, 
non discende l’intelletto possibile, perchè «immisto » cioè «non me- 
scolato a corpo »; « chè se tale fosse, diverrebbe una qualità, caldo o 
freddo, ed avrebbe bisogno d’un organo, come le facoltà sensitive » 
{Arist., De anima., III, t. c. 4-6, e 4, 429a 17-26). E come non è mesco- 
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lato a corpo, così non è soggetto a passione, com'è la parte sensitiva del- 
l’anima (/b.). 

Ma il Favati va avanti imperterrito: « ma [Ja forma, sempre essa!] 
risplende dall’interno della sua assolutezza formale come in sè inalterabil- 
mente conclusa ». Le quali parole sono così spiegate (p. 442-443, n. 41): 


Ma, se è vero che essa non deriva dalle qualità sensibili dell’individuo 
che ci sta dinanzi, è anche da concludere che di essa l’intelletto non può 
formarsi un phantasma adeguato [ma l'intelletto non forma fantasmi, nè 
adeguati nè inadeguati. Il phantasma è un prodotto della fantasia 0 im- 
maginativa; il Favati stesso, ci aveva assicurato, p, 441, n. 35, che il phan- 
tasma viene elaborato dalla virtus cogitativa]... Ora di questa forma 
che si presenta con carattere di unicità irrepetibile e che risplende dal- 
l'interno della propria assolutezza formale (v. 42) [Dio sa che cosa 
voglia dire questo abracadabra], si può ben dire che ha tutte le caratte- 
ristiche delle sostanze separate [!?]; ma di esse appunto l’intelletto non 
riesce mai a formare un fantasma adeguato [FE dalli!]... Se ne può legit- 
timamente ricavare che la veduta forma non ha mai possanza sull’intelletto 
possibile non solo perchè, come abbiamo visto, non interviene l’atto illu- 
minante dell’intelletto agente, ma addirittura (ed è questo che ne rende im- 
possibile l’intervento) perchè di quella forma l’intelletto non riesce mai 
a formarsi un fantasma adeguato | E picchia!]. 


Pur attraverso le contradizioni che abbiamo segnalate e gli arbitrii 
ermeneutici, comincia a fasi strada qui un’idea inaspettata, curiosamente in- 
trodotta a spiegare i versi 26-27, che continuano ad avere per soggetto 
la « veduta forma », e non l’intelletto : 


Qui il poeta, insomma vuol dire che, nel momento in cui ci se ne in- 
namora, non si può attingere la donna nella sua intima natura nè nel suo 
intimo valore (reale o fittizio che esso sia, esistente o inesistente), perchè 
nella foga del desiderio si guarda ad essa come ad insondabile mistero, 
che non si penetrerà se non alla prova dei fatti (p. 444, n. 45). 


L'idea inaspettata che qui si insinua, è quella, assai buffa, della donna 
« insondabile mistero », cioè di una forma foggiata dall’immaginativa 
che sta dinanzi all’intelletto possibile bussando alla porta, senza potere 
entrare, perchè l'intelletto agente non le fa lume e non le apre. In questo 
consisterebbe l’« insondabile mistero » della donna, inconoscibile alla mente 
umana come le sostanze separate! 

Ora tutto questo guazzabuglio ermeneutico si chiarisce, come per in- 
canto, interpretando semplicemente così : Elli (l’amore) è creato ed ha nome 
di cosa sensibile, è costume dell’anima e appetito che ha la sua sede nel cuo- 
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re. Elli, l’amore, viene da una forma entrata in noi per la vista, la quale vie- 
ne intesa e prende luogo e dimora, come in soggetto, nell’intelletto possibile. 
In quella parte dell'anima, cioè nell’intelletto possibile, mai l’amore ha po- 
sanza nè pesanza, perchè l’intelletto possibile non deriva dal contempera- 
mento delle qualità fisiche degli elementi; in esso risplende solo un effetto 
perpetuo, cioè quella « intellectio aeterna » che è propria di tutte le sostanze 
separate, delle quali l'intelletto umano è l’infima; l’intelletto è immune da 
passione e dai piaceri amorosi, la sua natura consiste in un atto di eterna 
contemplazione del vero, sì che nessuna somiglianza o idea di ciò che è 
la passione amorosa può arrivare fino ad esso. 

Il senso fila diritto e piano, senza intoppi, nè grinze grammaticali, 
nè logiche contorsioni, e col pieno rispetto del vocabolario filosofico del 
tempo di Guido. E allora? 

Allora c'è quel «largir » del v. 28, che invece Dino e lo pseudo 
Colonna leggevano « là gir ». L'autorità dei codici che ci danno « largir » 
è certamente grande. Ma quei codici, per quanto autorevoli, non sono im- 
muni da gravi errori. D'altra parte, la lezione attestata da Dino è molto 
vicina all’apografo ed ha un buon fondamento paleografico. S’aggiunga 
che la parafrasi che Dino ci offre del v. 28: « et propterea illuc, idest ad 
intellectum, pervenire non potest similis passio sicut est amor vel alie 
passiones corporee », calza perfettamente col senso dei versi che precedono. 
Ma, quel che è più curioso, il Favati con la sua contorta chiosa viene a 
giustificarla. Come abbiamo visto, per il giovane critico la forma della 
donna amata, foggiata dall’immaginativa, sta dinanzi all’intelletto pos- 
sibile, ma hon riesce a penetrarvi, perchè l’intelletto agente non le apre 
la porta; di qui l'impossibilità « che la forma offra di sè la sua esatta 
similitudine » all’intelletto possibile (p. 444, n. 45). Se dunque la forma 
« non pote largir simiglianza », tanto val dire che simiglianza della forma 
« non pote là gire ». La differenza sostanziale non è tra «largir » e «là 
gir », ma tra la passione amorosa e la « veduta forma », che la passione ha 
suscitato, ma non è passione. 

E veniamo ora ai primi tre versi della terza stanza. M'ero illuso che, 
dopo l’analisi che ne avevo fatto nella critica alle stramberie di Mario Ca- 
sella, non avrei più dovuto tornarvi sopra. Vanità delle illusioni, 0, se 
preferite, illusioni della vanità ! 

Il Favati parafrasa: « L'amore non è una virtù », e a p. 445, n. 46, 

o osserva che l’amore «non conclude, cioè, un modo di essere sostan- 

ziale all'uomo », perchè «è un accidente » (v. 2), e trova che ha ra- 
È gione il Calcaterra, di dire che « vertute significa quis vis formativa », 
gione il Calcaterra, di dire che « vertute significa qui vis formativa », 
la quale espressione ha nel linguaggio medico e filosofico del medioevo 
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un significato ben preciso (Siamlaotizi) divapug, Galeno) che col presente 
discorso niente ha che fare. Ad ogni modo, parrebbe che qui il Favati in- 
tendesse il termine « virtute » nel significato fisico di vis, facoltà, potenza, 
come avevo fatto anch'io, e non in quello morale o mistico alla maniera del 
Casella. Se non che egli continua nella sua parafrasi : « ma deriva da quella 
perfezione sensibile (non intendo dunque dire la perfezione razionale), 
che si conviene essere anch'essa virtù » (p. 429). Se non fossi sicuro della 
buona fede del Favati, inesperto com'è del linguaggio filosofico del me- 
dicevo, dovrei pensare che qui egli tentasse di barare al giuoco. Guido 
non dice affatto che l’amore « deriva da quella perfezione sensibile... 
che si conviene essere anch’essa virtù », ma dice che viene da quella virtù 


(non razionale, ma sensitiva) che si ritiene essere perfezione. È un altro. 


discorso; e una costruzione diversa. Le parole in un periodo sono legate 
da un nesso logico, e non è lecito spostarle a capriccio come fossero 
tante pietruzze o pezzetti di legno coi quali i marmocchi si divertono a fare 
combinazioni e disegni diversi. 

A p. 445, nota 47, dopo aver dichiarato d’esser d'accordo con me nel- 
l’atribuire alla parola « perfezione », in questo luogo, il significato di 
« entelechia », cioè forma o atto, aggiunge che « anche S. Tommaso ado- 
pera quei termini in senso affine » e che « perfectio è anche equivalente 
a virtus ». Il Favati mi fa l'impressione del pulcino nella stoppa dalla quale 
non riesce a districarsi. I termini scolastici ora ricordati, e molti altri 
ancora, son comuni a tomisti e averroisti; certo; ma identico non è il loro 
pensiero sulle questioni che si pongono intorno a quei termini. Questa, 
per esempio: se l’intelletto o l’anima intellettiva, sia forma sostanziale, 
perfezione e atto del corpo umano o dell’uomo. E nella soluzione appunto, 
che tomisti e averroisti danno di questo problema, dobbiamo cercare il 
significato da attribuire alle parole di Guido secondo che s’accordano me- 
glio, senza alterarne l’ordine logico e sintattico, col pensiero di questi o di 
quelli, 


Orbene : per l’Aquinate, e per coloro che la pensavano come lui, l’anima 


intellettiva è un’essenza semplice e indivisibile, creata da Dio, la quale con- 
tiene in sè, virtualmente, la virtus nutritiva e la virtus sensitiva e motiva, 
come il pentagono contiene il quadrangolo e il triangolo, e come un numero 


contiene in sè tutti i numeri che lo precedono. Quest’anima semplice e in-. 
divisibile è, tutta intera, forma, atto e perfezione del corpo umano; e 


l'intelletto possibile e quello agente ne sono due potenze o facoltà, Per- 


ciò S. Tommaso non direbbe, e non dice mai, che la « virtù che sente >i 


è perfezione del corpo umano, e tanto meno dell’uomo; dice invece che 
tale virtù è forma e perfezione negli animali inferiori all’uomo, mentre 


’ 
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in questo essa è una facoltà, potenza o parte dell’anima intellettiva che 
sola e immediatamente è forma, atto ed entelechia prima del corpo. 

Le cose non stanno così per gli averroisti. Per Averroè (De anima, 
III, comm. 20), forma e perfezione del corpo umano e dell’uomo è la 
« cogitativa » 0 « intelletto passibile », perchè « per istum intellectum quem 
vocat Aristoteles passibilem... differt homo ab aliis animalibus ». Invece 
l’« intelletto possibile » non è « neque corpus neque virtus in corpore », ma 
è una sostanza separata, unica per tutta la specie umana, alla quale s’unisce 
nell’atto d’intendere. Si che esso ha una duplice intellezione : una « nuova » 
in quanto intende le « specie intenzionali » tratte dai fantasmi della cogi- 
tativa cui s'unisce; ed una eterna (il « perpetuale effetto » di cui parla 
Guido, v. 26), in quanto sostanza separata. 

Vero è che Sigieri nel trattato De intellectu ad fratrem Thoman (cfr. 
il mio Sigieri di Brabante nel pensiero del Rinascimento italiano. Roma, 
1945), e con lui Tommaso di Wilton e, più tardi, Paolo Veneto, Alessandro 
Achillini, Tiberio Bacilieri, Geronimo Taiapietra e altri, appoggiandosi 
ad altri testi averroistici si sforzarono di dimostrare che, anche «in via 
Averrois », si può dire che l’intelletto possibile può dirsi forma « dans 
esse homini ». Ma la maggior parte degli averroisti e degli interpreti del 
pensiero d’Averroè, e fra questi ultimi anche S. Tommaso, ripudiarono 
questo tentativo, ritenendo che, per Averroè, solo l’anima sensitiva è forma 
del corpo umano, e non l’intelletto. Basta vedere, in proposito, quanto ne 
scrive M.A. Zimara nelle  Solutiones contradictionum, ad Metaphys., 
XII, t. c. 38, contrad. l4a. 

Ma anche per gli averroisti della corrente Sigeriana, l’anima razionale 
risulta composta di due parti sostanzialmente distinte : la prima è quella 
vegetativo-sensitiva, che dicesi anche « cogitativa » o « intelletto passibile » ; 
la seconda parte è l’« intelletto possibile ». La prima è tratta dalla potenza 
della materia, ed è generabile e corruttibile; la seconda, al contrario, è 
ingenerabile e incorruttibile, ossia è eterna. La prima è veramente forma 
sostanziale e perfezione del corpo umano e per essa l’uomo si differenzia 
dagli altri animali, in quanto la cogitativa umana tende ad unirsi all’intel- 
letto possibile nell’atto d’intendere; ciò che negli altri animali non accade. 
L’intelletto possibile invece, in se stesso, è una sostanza separata e può 
dirsi forma, se vogliamo, non nel senso in cui è forma la cogitativa, ma 
in senso « equivoco », come dice espressamente Averroè, e non in senso 
« univoco », come pensa Tommaso. 

Ora il Cavalcanti dice proprio questo: l’amore non è facoltà del- 
l’anima, ma deriva da quella facoltà, la cogitativa, chè è forma e perfe- 
zione sostanziale del corpo umano, come si ritiene appunto dagli averroisti, 
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e non da quella parte razionale che forma e perfezione non è, secondo 
gli stessi averroisti. 

Siccome tutto questo è sfuggito al Favati, non mi sorprende la sua 
disinvoltura nel manovrare a suo arbitrio la costruzione di quei primi 
tre versi della terza stanza, che per fortuna i codici hanno tramandato 
concordi. Nè mi sorprendono le non poche inesattezze di cui è rimpin- 
zata la nota 48 a p. 445. La quale termina proprio così: « È bensi 
vero, peraltro, che il Cavalcanti insiste energicamente sul fatto che 
amore procede dalla virtù sensitiva e non da quella razionale; ma ado- 
perare questa constatazione per affermare, come fa il Nardi che ’ questa 
psicologia è perfettamente averroistica’ è arbitrario: non diceva anche S. 
Tommaso che amor est quaedam complacentia appetibilis? E se quella 
complacentia è appetibilis non può aver sede che nell’anima sensitiva, cioè 
proprio nella perfezione che sente. Che c’è d’averroistico in tutto questo? ». 
Niente, rispondo; niente, s'intende, nell’intruglio combinato dal Favati, 
il quale ha finito per non vedere più alcuna differenza fra tomismo e 
averroismo ! 

D’averroistico nel ragionamento di Guido c’è questo: che l’amore 
viene, non dalla « perfezione che sente », come vorrebbe il Favati, ma 
dalla virtù che sente ed è perfezione dell’uomo, secondo che si ritiene; 
non viene invece dalla virtù razionale che perfezione dell’uomo non « se 
pone »; perchè se perfezione dell’uomo è la cogitativa, ne segue, secondo 
S. Tommaso, che perfezione, cioè atto, forma, entelechia, non possa essere 
l’intelletto. i 

Ma a questo punto bisogna che mi fermi, perchè prima d’ingaggiare la 
discussione su quel che segue, ho ancora bisogno di meditare sul testo 
che le non poche e discordanti varianti rendono piuttosto intricato. Vi 
sono però tratti sufficientemente chiari che serviranno a intendere quelli 
meno chiari. Mi limiterò per ora a quel che Guido dice dell’essenza del- 
l’amore, che è d’essere un appetito « altra misura di natura », ossia, come 
ottimamente anche questa volta parafrasa Dino, « essentia amoris in hoc 
consistit, quod est passio quedam in qua appetitus est cum vehementi 
desiderio circa rem quam amat..., quod est ultra mensuram, idest ter- 


«5minum naturalem; nam istud desiderium in amore est adeo magnum, 


quod videtur esse infinitum ». 

Il concetto che il poeta s'è fatto dell'amore è, dunque, quello d'Andrea 
Cappellano : appetito smodato, passione nata dall’esasperazione d’un bi- 
sogno naturale che, come tale, vuol esser soddisfatto, e tendente al godi- 
mento dei piaceri sessuali. Nel Cappellano tuttavia manca ogni giustifica- 
zione filosofica della sua definizione dell'amore; sì che egli ne vede più 
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che altro l'aspetto pedagogico-morale secondo il codice cavalleresco ; 
manca, insomma, quel « natural dimostramento » che Guido trae dal 
De anima d’Aristotele e dal commento d’Averroè. Per modo che, mentre 
Andrea tende a purificare l’amore sessuale e a nobilitarlo, il Cavalcanti 
afferma al contrario che esso svia il giudizio della ragione, e che «di 
sua potenza segue spesso morte », attardandosi sul quadro clinico che 
della passione amorosa avevano tracciato Oribasio, Paolo Egineta, Avi- 
cenna e Halyabbas. 

Ma a questo punto m’accorgo di sfondare una porta aperta, poichè 
abbiamo già udito il Favati riconoscere « che il Cav. insiste energicamente 
sul fatto che amore procede dalla virtù sensitiva e non da quella razio- 
nale ». E allora? Allora accade d’assistere a un fatto stranissimo e del 
tutto inaspettato. Cacciato il misticismo del Salvatori e del Casella per la 
porta, il Favati te lo fa rientrare per un pertugio tenuto aperto dalla 
sua interpretazione della seconda stanza. La forma sensibile della bel- 
lezza non incide mai sull’intelletto possibile, perchè questo non riesce a 
formarsene quel phantasma adeguato, che abbiamo visto. Ed abbiamo visto 
anche com’essa rimanga davanti all’intelletto a bussare invano; ma, ri- 
splendendo « dall'interno della sua assolutezza formale », si possa ben 
dire « che ha tutte le caratteristiche delle sostanze separate... ». 

Per questo pertugio, una nuova forma di misticismo sensualistico, 
caro ai nostri letterati, si sforza di scivolar dentro a sostituire quello 
platoneggiante dello pseudo Colonna e del Ficino, e le grullerie del Salva- 
tori e del Casella. A_me, peraltro, come allo Stelloni, « quel misticismo 
di maschi e femmine tutti insieme » non garba nè punto nè poco. 


n 
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Jean HyPpoLite, Logique et existence, Paris, Presses universitaires de France, 1953, 


pp. 247. 


Il libro dell’Hyppolite Logique et Existence arricchisce di uno studio profondo. 


e pieno di significato il patrimonio francese della coltura della filosofia hegeliana. 
In Francia, l'indirizzo degli studi hegeliani ha seguito a ritroso la via percorsa in 
Italia. Da noi, infatti, si è cominciato col leggere la Fenomenologia e la Logica e 
col comprendere, da degni discendenti di Vico, che la vera e grande scoperta di 
Hegel era stata quella di aver definitivamente dato al problema filosofico della storia 
un’ impostazione valida, e soltanto da qualche anno l'interesse si è rivolto verso le 
sue opere giovanili in cui i capisaldi del pensiero maturo e compiuto trovano la loro 
origine in un angoscioso e quasi drammatico travaglio spirituale. 

In Francia, invece, a parte degli studi sporadici, come quelli del Noél e di 
alcuni marxisti, si è cominciato dallo studio del giovane Hegel e soltanto ora si 
giunge al punto culminante della sua dottrina che è, a dire il vero, la parte più 
importante. | 

Gli è che questo cammino in senso inverso nei due paesi corrisponde al carat- 
tere generale dell'andamento filosofico in ciascuno di essi; ciò, trova senza alcun 
dubbio, la sua giustificazione nell'ambiente storico, nel senso più vasto della parola 


in cui quell’andamento prende forma concreta, ma qui sarebbe troppo lungo intrat- 


tenerci su questo argomento che esulerebbe dal nostro scopo. 

Diciamo solo che il carattere psicologistico di tutta la filosofia francese nel- 
l’ultimo periodo del secolo scorso e in questo nostro (si pensi per es. alla prima 
reazione al pensiero di Bergson che pur rifuggiva da ogni storicismo antitetico), ha 
concentrato l’attenzione degli spiriti filosofici sul problema dell'io e della persona; 
si è creduto così di seguire la via della tradizione che ha alle sue origini Descartes. 
In termini contemporanei questa corrente di pensiero prende il nome di esistenzialismo 
ed ecco perchè in Francia l’esistenzialismo si è sviluppato maggiormente che in Italia 
e, per tornare a Hegel, vi si è avuto maggior interesse per lo Hegel giovane, il quale 
se non totalmente, pur serve molto all’esistenzialismo. 

Ma le idee prolificano quando trovano terreno fecondo e non conoscono fron- 
tiere, epperò oggi in Francia ferve, nelle menti di molti filosofi, il problema della 
storia che si è rivelato fondamentale in rapporto a quello dell’esistenza. Lavori, con- 
ferenze, congressi, gran parte dell’attività filosofica francese ha come tema la storia 


Ma come parlare del problema storico senza tener conto del moderno scopritore di 


tale problema? Ecco dunque perchè degli studiosi hegeliani francesi e specialmente 
Hyppolite (che ha tradotto la Fenomenologia dello Spirito) hanno sentito il bi- 
sogno di approfondire alcuni problemi fondamentali dell’hegelismo. 


Lodevolissimo quindi lo sforzo filosofico dell’Hyppolite in questo suo saggio da 
sulla Logica, tanto più che egli ne intraprende l'esame, ricco di un'esperienza non — 3 
poco importante com'è quella d’aver percorso il cammino fenomenologico della co- 
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scienza hegeliana (su cui esiste un suo grosso studio: Genòse et structure de la 
Phénoménologie de l’Esprit, Paris, Aubier, 1946). 

E in questo esame c'è qualcosa di più. C'è che, risalendo all’essere, l’Hyppolite 
si accorge, non senza però l’ influenza heideggeriana, che l’esistenzialismo, per non 
autodistruggersi, non deve appunto perciò essere un «umanismo »: di qui il titolo 
del volume, Logique et Existence, là dove quell’« et » assume tutta la sua importanza. 

Vero è che egli non ci dà ancora un pensiero suo e che si limita ad avanzar 
dubbi e domande; le quali, però, se da una parte invitano alla riflessione e allo 
studio delle risposte, in realtà mostrano che già esistono, nella mente di chi le ha 
poste, e l'esigenza e il senso della risposta. 

«La difficulté maîtresse de l’hégélianisme, egli dice infatti alla fine del volume, 
est la rélation de la Phénoménologie et de la Logique, nous dirions aujourd'hui de 
l'anthropologie et de l’ontologie. L’une étudie la réflexion proprement humaine, 
l’autre la réflexion absolue qui passe par l'homme. Hegel a cru dans la Phénoméno- 
logie pouvoir comprendre la réflexion humaine à la lumière du savoir absolu (le pour 
nous de l’ouvrage), et il nous semble que le principe de cette compréhension est 
contenu dans la signification de l’ontologie hégélienne, mais il a cru pouvoir manifester 
le devenir-savoir-absolu de la conscience humaine, comme si ce devenir était une 
histoire. L’histoire est bien le lieu de ce passage, mais ce passage n’est pas lui 
meme un fait historique (sott. nel testo). Et puis il y a l’oubli et la réminescence. 
L’Existence, la relation de l'homme au Logos, remet bien le Logos à sa place pre- 
mière: « Mais rendre la lumière suppose d’ombre une morne moitié » (p. 247). 

E tanto basta per comprendere molto. 

Dopo queste idee generalissime veniamo al volume. Questo consta di tre parti: 
I. Linguaggio e Logica; II. Il pensiero speculativo e la riflessione; III. Le categorie 
dell’Assoluto. Esse preparano il lettore al capitoletto finale, che poi è il nocciolo del 
lavoro e che è intitolato proprio « Logica e esistenza ». Le tre parti suddette dunque 
sono un lungo e interessante discorso sullo Hegel. Tuttavia a noi pare che la prima 
sia primordiale proprio come primordiale era stata ed è la Fenomenologia rispetto 
alla Logica. 

Tutto il discorso, dunque, pare sia ispirato non soltanto dalla lettura della 
Logica, che effettivamente inviterebbe di per sè stessa a una tale riflessione, ma 
soprattutto da una esigenza profonda del filosofo di oggi che ripensa in termini 
contemporanei la scoperta hegeliana. Infatti dopo aver letto la Fenomenologia dello 
Spirito, di cui lo scopo è di dimostrare storicamente il processo della coscienza dalla 
sua empiricità fino al vero sapere, il sapere assoluto, e di cui il punto culminante 
è appunto quello di scoprire l’essere intrinseco al sapere nel Concetto che è poi il 
fondamento in quanto movimento dialettico fenomenologico e logico, dopo questa 
lettura dunque e dopo tale conquista, non essendoci più alcuna differenza, nel senso 
empirico, fra il sapere e la cosa in generale (la cosa in sè kantiana), ci si accorge 
non senza sbalordimento che il linguaggio del filosofo, da quel momento, nel suo 
categorizzarsi non è che il categorizzarsi stesso dell'Essere che, proprio in questo 
categorizzarsi, prende coscienza di sè: il che fà nascere il problema del rapporto 
fra l’Essere e il filosofo, l’uomo. 

In Italia questo problema non solo è stato già affrontato e risolto per es. dal 
Croce, che l’Hyppolite cita come discepolo di Hegel, dal Gentile e altri filosofi, ma 
è stato anche aspramente criticato e corretto come problema da Carabellese. 

« Mais comment, si domanda dunque l’Hyppolite, dans le langage naturel, ce 


74 RECENSIONI 


rà 


langage, qui n'est plus celui de personne, qui est la conscience de soi universelle 
de l’ètre, se distingue-t-il du langage humain, trop humain? (p. 31) e continua dicendo 
che chiarire questo punto è in fondo lo scopo del suo lavoro. 

E qui è il «busillis»: infatti c'è linguaggio e linguaggio e si porebbe dire, 
senza una tale distinzione, che, poichè il linguaggio è umano, la filosofia hegeliana, che 
si esprime in tal linguaggio, non è che schietto umanismo; e invece l’Hyppolite 
protesta vivacemente appoggiandosi, per dimostrare il contrario, sullo Hegel stesso. 

Perciò è necessario ritornare alla Fenomenologia e rifarne il cammino per 
chiarire questo punto così importante. Il linguaggio «trop humain» è quello che 
presuppone l’essere al-di-là della coscienza, è il sapere empirico bisognoso di critica 
e la poesia stessa che di un tale linguaggio è pur la più alta espressione perchè 
interiorizza l'esterno e esteriorizza l'io, non è cosciente di una tale fusione e non 
dice mai se stessa; essa, perciò, ha sempre bisogno di un oggetto: « qu’est-ce donc : 
que l'art s'îl n'y a pas de sens ineffable, de sens indépendant du langage»? (p. 29), 

e poi, l’opera d’arte resta sempre oggetto di un certo linguaggio. 

Il linguaggio filosofico invece è oggetto a sè stesso e nel momento in cui dice, 
esso dice sè stesso: qui linguaggio e essere coincidono ed è ben la filosofia che 
opera questo miracolo. L’umanismo schietto è dunque superato in quanto qui il 
linguaggio non è fondamentalmente linguaggio dell’uomo, ma linguaggio dell'Essere 
che parla nell'uomo. 

« C'est bien sans doute dans le savoir humain, qui s’interprète et se dit, qu’ap- 
paraît le Logos, mais l'homme ici n'est que le carrefour de ce savoir et de ce sens. 
L’homme est conscience et conscience de soi, en méme temps que étre-là naturel, 
mais la conscience et la conscience de soi ne sont pas l'homme, elles disent en l'homme 
l’èétre comme sens, elles sont l’étre méme qui se sait et se dit» (p. 25). 

Il Logos dunque è definito dall’Hyppolite, che segue passo per passo lo Hegel, 
come l’espressione autentica dell’Assoluto. Questo è il Logos che è l’essere che 
parla nel filosofo, nell'uomo, e questo suo parlare attraverso il linguaggio del filosofo 
è la sua esistenza. L’uomo perciò esiste solo in quanto è filosofo e questa sua esistenza 
non è la sua esistenza umana ma è l’esistenza dell'essere in lui (p. 246). 

Non c'è dunque chi non veda quale sia la preoccupazione fondamentale del- 
l’Hyppolite: salvare la filosofia e, principalmente, la filosofia hegeliana dall’umanismo 
nel quale è caduta, incoraggiata forse dalla stessa impostazione hegeliana. Infatti 
l'intento dell’Hyppolite è quello di sviluppare, e lo dice lui stesso (p. 231, « Conclu- 
sione»), l'hegelismo purgandolo dai caratteri umanistici della sua filosofia. «L’Humanité 
comme telle n’est pas pour Hegel la fin suprème >» (p. 243). L'uomo, in quanto filo- 
sofo, è solo esistenza dell'essere e questa è la sua libertà. « L'homme alors existe 
comme l’ètre-là naturel en qui apparaît la conscience de soi universelle de l’ètre » 

(p. 245). 

Tuttavia ci par cosa utile di mettere in evidenza alcune obbiezioni che, per 
amor di sapere, non possiamo far a meno di muovere all’Hyppolite. E prima di tutto 
non possiamo non dichiararci d'accordo con l’autore nel suo sforzo di superare 
. l'’umanismo filosofico. Questo uccide la filosofia risolvendola in un vuoto parlare: 7 
ed è quanto per tanti anni Carabellese è andato ripetendo in Italia. 

Perciò è necessario al discorso umano un fondamento e poichè questo non 
può più essere inteso nè realisticamente, nè come pura trascendenza, vi deve essere 
immanente senza però esaurirvisi. Questo è il problema fondamentale della filosofia | 
ed è merito dell’Hyppolite averlo visto chiaramente. 
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Tre sono i concetti fondamentali che emergono dal volume in questione: il 
Logos, l’uomo, la storia, che corrispondono esattamente ai problemi dell'essere, del- 
l’esistenza e del mondo. 

Cosa intende l’Hyppolite per Logos? Il Logos è l’Essere. La posizione del- 
l'Autore è dunque quella di un ontologismo nel più profondo significato della parola 
(e come potrebbe essere altrimenti oggi?). Ma ciò vuol dire conservare all’ontolo- 
gismo il carattere discorsivo della Logica hegeliana? Per l’Hyppolite sicuramente 
dopo quello che abbiamo visto. Egli conserverebbe i Logoi, le categorie, ma toglie- 
rebbe loro il carattere fenomenologico e storicistico che essi potrebbero assumere 
nella filosofia hegeliana per reintegrarli nel loro puro a priori, ispirandosi alla logica 
trascendentale kantiana. 

Così facendo egli crede di disumanizzare Hegel. Non ci sarebbero quindi più 
equivoci: il discorso logico non è il discorso del filosofo-uomo sull'essere, il che 
metterebbe sempre al primo posto l’uomo, bensì il discorso dell’essere nell’uomo- 
filosofo. In questo senso l’uomo è fondamentalmente l’esistenza dell'essere, in fondo 
la sua dialetticità, e l’espressione di tale esistenza è appunto l’ontologismo puro. 
L’Hyppolite dunque conserva nell’essere quel movimento dialettico, come genesi as- 
soluta, che fu scoperta hegeliana, e, a suo avviso, è appunto ciò che fonda la storia 
fenomenica. 

Il progetto è ingegnoso e pieno di profonda esigenza. Senonchè esce vera- 
mente l’Hyppolite dall’umanismo filosofico in cui era stata ridotta la filosofia hegeliana 
e la filosofia in generale? A noi pare di no per diversi motivi. 

In primo luogo non ci sembra possibile vedere l’essere come Logos e nello 
stesso tempo distinguerlo dalla storia fenomenica. Se il Logos è il discorso del- 
l’essere nell'uomo, o l’uomo non è più uomo, o il Logos non è più quell’ontologismo 
puro che l’Hyppolite pretende che sia. Nel primo caso lo storia, come aspirazione alla 
verità, è annullata. Mettere al di fuori della storia il Logos, in quanto tale, e porlo 
nell'uomo, significa a nostro avviso, togliere ogni valore non solo alla storia umana 
ma anche a quella naturale 0, com’egli la chiama, fenomenica. Questa è come in- 
ghiottita dai filosofo non-uomo che non potrebbe più neanche affermarla come l’errore. 
Ecco perchè Hegel aveva visto chiaramente che bisognava fare prima una fenomeno- 
logia dello spirito, che è la storia dell'essere. Ora una tale fenomenologia, che è 
nello stesso tempo storia della filosofia e filosofia della storia, l’Hyppolite pare che 
non l’accetti nel suo significato storicistico, ma solo per quello che riguarda la dimo- 
strazione critica dell'identità dell'essere e del sapere: il sapere assoluto. Ma a noi 
sembra che accettare quest’ultimo senza accettare la storicità e dunque la parte 
umanizzata dell'essere, per tema di cadervici inesorabilmente (come lo si fa in realtà 
date queste premesse), accettare dunque solo il sapere assoluto, significa fare un 
passo indietro e formulare una logica che è metafisica astratta allorchè quella hege- 
liana voleva essere concreta. L’Hyppolite conserverebbe dunque quelle categorie che 
Hegel aveva dimostrato essersi sviluppate nella storia fenomenologica stessa dello 
spirito, senza una giustificazione offrendo così ancor più il fianco a coloro, e sono 
tanti, che potrebbero rimproverargli l’astrattezza e l’empiristicità. Nel secondo caso 
si ha l’umanismo di Marx. 

In secondo luogo, quindi, a noi sembra che l’Hyppolite cada nell’eccesso opposto : 
per salvare la filosofia dall’umanismo signoreggiante egli nega ogni valore alla storia 
in quanto conquista della verità, poichè l’ontologismo è la rivelazione dell'essere 
nell'uomo. Nè vale più dire, come egli dice, che l’uomo è anche essere naturale 


zione — piena, intera ed esplicita — dello spiritualismo religioso di fronte a tutto 
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perchè nell’ambito del suo pensiero, questo «anche » non ha più senso, Che significa 
la Natura? Cos'è la Natura? tutto rienra nella Logica e non si concepirebbe più î 
quell’« anche» come per indicare una natura diversa. Questa era anche la grande 
difficoltà di Hegel. 

In terzo luogo, perduta la storicità è perduta anche la dialettica dell'essere 
nel senso hegeliano. Non bisogna dimenticare che la negatività pura Hegel la scopre i 
proprio attraverso il movimento fenomenologico: Hegel parte dall’opposizione em- 
pirica e acritica e giunge poi all'opposizione pura e spiega la prima con la seconda 
e questa con quella. Ciò che tiene in piedi la Logica hegeliana è quindi solo questo 
circolo vizioso, che è bene mettere in evidenza uno buona volta, rotto il quale, tutta la 
costruzione della Wissenschaft der Logik svanisce d’un colpo. E l’Hyppolite stesso 
con il quale abbiamo lungamente discusso su questo argomento, ha ben visto l’im- : 
portanza di questo circolo nella filosofia hegeliana. Ma se togliamo questa caratte- } 
ristica perchè empiristica e formante un circolo vizioso, allora non si può più con- 
servare la dialettica come antitetica e come negatività dell’essere. E l’Hyppolite invece i 
la conserva e ne vuol fare, a mo’ di Hegel, un discorso logico dell’essere nell'uomo; 
la negatività dell'essere sarebbe questo suo sapersi nell'uomo. Ma egli dice di più: 
«l'homme alors existe (sottolineato nel testo) comme l’étre-là-naturel en qui apparaît 
la conscience de soi universelle de l’ètre, Il est la trace de cette conscience de soi, 
mais une trace indispensable (sott. da noi) sans laquelle elle ne serait pas» (p. 245). 
E queste sono parole chiare e non ci vuol molto per capirle. In fondo l'essere prende 
coscienza di sè nell'uomo; è nell'uomo che l'essere si realizza. Ma allora cos'è questo 
se non umanismo filosofico? Non è però umanismo naturalistico, direbbe l’Hyppolite. 
Ma ciò non basta; anzi, ci potrebbe essere sempre un Marx che gli dica che il suo 
è, bell’è buono, un umanismo astratto e privo di senso perchè, se è vero che l’essere 
prende coscienza di sè nell'uomo, l’uomo non è più uomo ma è essere cosciente, 
è la Verità, quindi non può più essere «essere-là-naturale»: il che è veramente 
assurdo. Allora per eliminare l’assurdo diciamo pure che l’uomo è l’uomo, cioè il 
vivente e facente la storia reale ecc. ecc. e questo è Marx. 

Tuttavia resta nell’Hyppolite l'esigenza di un superamento della storia proprio 
per salvare lo storicismo dalla sua stessa rovina: ed è ben questo lo scopo fonda- 
mentale del suo volume. Tutta la difficoltà che egli risente in Hegel e che resta 
ancora nel volume Logique et Existence, dipende dal fatto che nella riconquista 
dell’apriorità dell'essere, egli ha voluto conservare il Logos e confonderlo con l'essere 
stesso. Pensiero e Logos sono per lui lo stesso essere. Ed è qui il difetto principale. 
L'impostazione del problema filosofico resta in lui ancora empiristica in tutto il signi- 
ficato che Carabellese dava a questa parola; tale impostazione fa ancora del problema 
della conoscenza il punto di partenza del filosofare. Posto questo, non si può più 
uscire dal concetto e dal sapere concettuale, che è sempre empirico, e si è costretti 
a fondare un ontologismo che presenta sempre caratteristiche umane e empiristiche, 
cadendo così in una insormontabile contraddizione. 
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IUIGI STEFANINI, Esistenzialismo ateo ed esistenzialismo teistico, Esposizione e 
critica costruttiva, Padova, Cedam, 1952, pp. 370. Une et 
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Il significato fondamentale di questo libro è di costituire la prima presa di posi-. ? 
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l’esistenzialismo odierno, ateo e teistico, emozionale, metafisico, fideistico, axiologico 
e via dicendo, in tutta la gamma dei suoi orientamenti di « sinistra» e di « destra »; 
problema affrontato in parte, su piano prevalentemente espositivo, qualche anno fa in 
quel « Dramma filosofico della Germania» (Padova, Cedam, 1948), in cui lo Ste- 
fanini aveva prospettato soltanto le principali correnti dell’esistenzialismo ateo tedesco. 

Dopo aver percorso ora, fino in fondo, l’esperimnento teistico realizzato dai teologi 
tedeschi e dalla filosofia francese religiosa più recente, l'A. sente il bisogno di ri- 
prendere il problema nell’intero, fino alla radice comune a tutte le diverse espressioni, 
per intenderne l’apporto speculativo sondandolo, analiticamente, nei recessi più in- 
timi e assumendo posizione di fronte al completo suo ciclo. L’esistenzialismo — dice 
in sostanza lo Stefanini — se ha il merito di averci insediato nell’essere che il 
vecchio realismo ci prospettava di fronte come irraggiungibile objectum, e il più 
recente idealismo aveva volatilizzato in un’astrazione di « pensiero » o di «atto», 
ha il più grave carico di rappresentare in questo pur riconquistato campo ontologico, 
il «momento della sconnessione dell'Essere». Egli ne individua i precedenti, la 
«fase preparatoria» nei «fermenti esistenzialistici > del secolo che ci precedette: 
letterarì (Dostoewskji e Nietzsche), metafisici (Marx ed Engels che rivoltano l’essere 
contro l’hegeliano pensiero, Dilthey, Husserl che frantumano psicologicamente e 
storicisticamente l’unità organica del pensiero), ma sopratutto religiosi: la mistica 
di Eckart cioè e il pessimismo di Lutero, col suo annichilimento integrale della volontà 
e dell’individualità umana innanzi a un inesorabile e imperscrutabile Dio, in nome di 
una fede che rinunciando in modo assoluto alla libertà e all’umana iniziativa rende 
l’uomo — nella sua irreparabile finitudine — non più che strumento di peccato e realtà 
di pena, privandolo della sua potenza massima : il pensiero. Non era stata forse la ra- 
gione, per Lutero, «la grande meretrice di Satana»? 

Sulle orme di Lutero, Kierkegaard si afferma come la fonte prima, originaria 
di tutto l’esistenzialismo, da uno all’altro estremo; egli appare come il crinale, lo 
spartiacque del suo duplice versante: teistico ed ateo, in cui si articola tutta la crisi. 
Kierkegaard non può ammettere, come già il suo maestro, partecipazione alcuna del- 
l’uomo all’azione della grazia, nè di volontà nè di sapere; donde, quello stato di 
disperazione, di angoscia che in Heidegger con la decapitazione del Dio di Lutero imme- 
desimato col Nulla dell'Essere diventa accadimento metafisico, e in Jaspers « scacco » 
della ragione impotente. Questa la metà, il versante che riguarda l’uomo. Sul ver- 
sante teistico, la premessa kierkegaardiana si fa rifiuto di ogni arte di ragione per 
l'affermazione di una fede grave, cupa, agnostica, dove, accanto al pessimismo lute- 
rano pesa il nichilismo russo. Comune a questi due piani sempre una posizione di 
principio e di procedimento: la dipendenza del pensiero dall’essere, un'analisi indif- 
ferentemente esistenziale, a carattere fondamentalmente ontologico. Ma, laddove l’es- 
sere, in Heidegger e in Sartre, si annienta, risolvendosi nei momenti dell’« esserci » 
(fatto « nulla » da ultimo, « fissure », non esserci, nella cieca compattezza di un Essere 
ignoto a se stesso), l'Essere dell’ala teistica vien fatto emergere con assoluta, schiac- 
ciante positività, immedesimato con l'Assoluto della fede, agendo come dato originale 
e fondamento ultimo (Grund) presupposto alla ricerca, anzichè come eccedenza o re- 
siduo da ritrovarsi alla fine di essa. 

Nascono così i concetti di « invasione » (Barth), di « partecipazione » (Berdjaev- 
Marcel) di « presenza totale » (Lavelle), in vario modo significanti la radicale ine- 


renza all’Essere dell'esistente, cioè la fondamentale « situazione » di quest’ultimo se- 


condo il valore che il termine assume nelle varie accezioni dell’esistenzialismo teistico. 
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La trascendenza non è più intesa, per tal via, quale autoscavalcamento dell’esistente 
ovvero processo oltre-limite del processo di realizzazione dell'esistente, bensì quale 
inesauribile relazione della creatura, contingente e finita, alla perennità vivente del- 
l’Infinito e dell’Assoluto: non è più questione, ormai, di inferenze concettuali, dialet- 
tiche o argomentative per fissare in qualche modo, logicamente, l'Essere che trascende, 
ma di una avvertita presenza di un Essere che non si dimostra, ma si mostra, non n 
si deduce, ma si svela. Questo atteggiamento culmina nel teologo Barth il quale | 
schiaccia, calvinisticamente, la creatura dichiarata incapace di pensare e di volere 

sotto il giogo di un despotismo che annulla la realtà etica e consapevole dell’uomo, ne ' 
distrugge la storia. In Barth — osserva a questo punto Stefanini — non manca soltanto 

il tracciato di un itinerarium in Deum; manca addirittura chi debba o possa muo- 

versi per andare verso Dio! i 


In definitiva, le simpatie dell'A. — e si capisce — sono prevalentemente dirette, 4 
se non esclusivamente, a Le Senne: Le Senne è il filosofo teista che più di tutti 
gli altri si allontana dall’esistenzialismo, se pure può rientrarvi; troppo evidenti e Ù 
marcati appaiono nel pensatore cattolico francese quei motivi di mediazione, relazione, | 


continuità che se possono, con molta intenzione, ricondursi all’idealismo su puro 
piano mentale, assumono su quello più concreto, spirituale, della presenza e della 
partecipazione, il significato di un’attività di ricerca che si travaglia nella realtà 
concreta del suo sforzo intorno all’« ostacolo >, ad una difficoltà reale che resiste in 
seno alla coscienza stessa ricercante, facendosi, dunque, esperienza in atto di un sog- 
getto che va in traccia della sua « esperienza totale» da raggiungersi ancora sì, come 
in Marcel, per « partecipazione diretta», ma per una partecipazione che non è più, 
come in quest’ultimo, inserzione immediata di una ricerca che mette da parte il 
pensante, l'impegno della logica, ma ricerca partecipante, arricchita dal concorso di 
un pensiero che la media. 

L'accusa fondamentale, concludendo, che tutto il libro muove all’esistenzia- 
lismo nel suo complesso e nel suo sviluppo — se di sviluppo si può parlare —, è 
quella di un’operante disintegrazione, di una «disgregazione costituzionale »: del 
pensiero prima ,e quindi della persona, della norma e di tutti i valori, con la conse- 
guenza di ridurre l’uomo su ogni piano, — ateo o teistico, non importa — in stato 
di « dejezione », di «caduta», di abbandono, di «colpa», fino all’assoluto annichi- 
limento operato da Sartre, sfaldando quindi la persona, sconnettendo la socialità, 
disintegrando la realtà, negando l’Essere nell’esistenza e l’esistenza nell’Essere. 

Crollata, col crollo di tutte le metafisiche e di tutte le teodicee, la realtà per 
l’uomo e la realtà stessa dell’uomo: una valida umanità sua fondata su qualche cosa 
che ne stia alla radice universalmente caratterizzandola; consumata la crisi distruttiva 
del pensiero e del valore, rinnegata (e pur col pensiero !) la nostra vita spirituale, l’esi- 
stenzialismo resta con solo in mano non più che l’« uomo assurdo » di Camus: quanto 
a dire un Umanesimo impotente e lucidamente disperato. 

È precisamente attraverso quest'ultima distruzione — conclude lo Stefanini — 
che esso rende involontariamente, senza volerlo e senza saperlo, il suo più reale 


omaggio a quella Metafisica e a quella Religione che aveva in partenza dichiarato 
inaccettabili. 
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ARMANDO PLEBE, La teoria del comico da Aristotele a Plutarco, Università di Torino, 
Pubblicazioni della facoltà di lettere e filosofia, vol. IV, fasc. I, 1952, pp. 125. 


Esaminando le teorie più signicative dell'estetica antica del comico, A. sì pro- 
pone due scopi: mostrare la continuità di sviluppo da un pensatore all’altro e sotto- 
lineare l’ influenza che la teoria del comico ha esercitato sulla produzione comica. 

La ricostruzione dell’estetica del comico di Aristotele, da cui si mostrerà di- 
pendere tutto il pensiero del comico fino a Plutarco, si basa sulla tesi della dipendenza 
peripatetica dei prolegomeni bizantini megi xou@dtag ; completando la frammen- 
tarietà di questi, e dei documenti lasciatici da Ar. stesso (Aidacxalior intorno: 
alla commedia e il luogo della Poetica), con le testimonianze di autori latini. L'estetica 
del comico di Ar., che sorge dallo studio,della storia della commedia £ dalla polemica 
antiplatonica, presenta una dualità di aspetti che si intende pienamente solo alla luce 
della polemica antiplatonica: da un lato si ha l'accettazione dell’ invettiva, motivata 
dalla sua funzione morale, e dall’altro il ripudio di essa, in nome di una nuova con- 
cezione della commedia che sostituisce all’ invettiva e al turpiloquio l’allusione. 

La negazione platonica della commedia si valeva di tre accuse: il riso produce 
un moto irrazionale dell'anima; è indecoroso fare oggetto di riso o presentare in 
preda al riso uomini decorosi o dei; infine, il ridicolo desta la volgarità dell'animo. 
La polemica aristotelica riguardo alla prima accusa si riassume nella concezione della 
catarsi comica. Il riso per Ar. produce l’« eutropia > e l’« eunoia », ossia: una buona 
disposizione d’animo, e un atteggiameno di benevolenza verso gli altri. Effetto della 
commedia è quindi quello della catarsi, ben s'intende delle passioni comiche. La 
risposta alla seconda accusa esclude dall'ambito dell'oggetto del ridicolo gli uomini 
illustri. La terza accusa riconduce alla discussione intorno all’ invettiva e ad essa 


Ar. risponde facendo rientrare il ridicolo della commedia nell’ambito dell’urbanità, e: 


escludendo da esso quel che è indegno di un uomo libero. Distinzione che conduce 
quindi al ripudio dell’invettiva, che è in fondo l’atteggiamento proprio di Ar., riassunto 
nella formulazione: où péoyog dMd tò yeXoiov  .Si comprende così la definizione 
della commedia: «la commedia è l'imitazione di soggetti piuttoso ignobili, non però 
secondo ogni specie di bruttezza, ma secondo quella sola parte di bruttezza che è il 
ridicolo ». Dalla quale derivano: il corollario del verosimile comico, per cui la com- 
media è vicina alla vita di ogni giorno, e quella dell’esigenza del linguaggio piano 
proprio della commedia. Concetti dei quali solo Teofrasto darà una compiuta siste- 
mazione. Le categorie aristoteliche del comico rivelano quella medesima « bipolarità 
di atteggiamenti », che si è notata a proposito dell’ invettiva, per cui si può ben dire 
che per un verso Ar. accetta la commedia antica e per un altro apre la nuova: 
alcune sono proprie della commedia raffinata, altre appartengono alla commedia antica. 
Tra le prime lo svolgersi inatteso dell’azione, e i giuochi di parole che creano un. 
contrasto tra le parole stesse e i fatti, tra le seconde la deformazione dei nomi. 

Dopo Ar. e fino a Plutarco, la storia dell'estetica del comico si riduce sostan-. 
zialmente ad una ripetizione della dottrina aristotelica, con solo alcuni spunti origi- 
nali in Teofrasto, quali il concetto di « invenzione comica » che accentua l’ irrazionalità. 
del comico, il concetto di una « elocuzione dimessa e appropriata ai caratteri», che 
sarà svolta da Plutarco, la definizione della commedia come descrizione di fatti 
privati, «imitazione di vita ». 

Invece è interessante notare, e l'A. tende a mettere in rilievo pur cercando di 
non esagerarne la portata, l’ influenza che la teoria estetica ha esercitato sulla pro- 
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duzione comica vera e propria. Influenza di cui sono tipici esempi Menandro e Cal- 
limaco, realizzatori di quelle dottrine estetiche che, formulate da Aristotele, erano 
sate poi rielaborate e sviluppate da Teofrasto. L'influenza della estetica peripatetica 
sulla commedia si nota, sia pure come influenza indiretta, anche sulla commedia romana. 
La dottrina del comico presenta spunti originali in Cicerone e Orazio. E, di contro 
a coloro che negano assolutamente l'originalità di Cicerone, l'A. riconosce tale ori- 
ginalità nel compito che quegli si pose « di porre a fronte alle teorie grece la pratica 
poetica e retorica dei Romani ». Tra le idee più originali della dottrina comica cice- 
roniana riconosce «quella dell'umorismo come disposizione naturale e genialità in- 
nata». In complesso l'atteggiamento di Cicerone di fronte ai greci è quello non di 
copiatore bensì di prosecutore, ossia egli non accetta le dottrine greche passivamente, 
ma sente il bisogno di ripensarle. a 

L'originalità di Orazio è molto esigua, ma è importante come «testimonianza 
della penetrazione delle dottrine peripatetiche anche nel mondo romano ». Infine 
Quintiliano chiude il processo per cui l'originalità dei romani nell’estetica del con- 
mico tende ad affievolirsi sempre di più. 

La Seconda Sofistica in Grecia, soprattutto con Dione di Prusia e Plutarco, 
apre nuove vie nell’estetica del comico. Il primo, rinnovatore delle dottrine platoniche 
e aristoteliche, si differenzia da Aristotele per la sua teoria dell’ invettiva, la quale, 
per raggiungere lo scopo dell’arte, deve avere un carattere universale. Concezione che 
si oppone a quella aristotelica, che nega il carattere di universalità all invettiva. 
D'altra parte nettamente peripatetica è la sua subordinazione dell’elocuzione ai fatti. 
La posizione di Dione quindi oscilla tra una rivalutazione dell’ invettiva della com- 
media antica, in vista del suo valore morale, e una ripresa dell’ ultimo Platone e 
Aristotele. 

La Xbyxewos plutarchea chiude il processo di approfondimento e deforma- 
zione dell’estetica peripatetica del comico. Al mantenimento di vecchie teorie si ac- 
compagna il sorgere di nuove idee e nuove esigenze, quali «il significato didascalico 
della poesia faceta >, « l’idea del prdodgauov e del pudécogpov costitutivi della com- 
media. L'atteggiamento peripatetico di fronte alla commedia antica si irrigi- 
disce in Plutarco; il cui moralismo porta al disprezzo delle sue forme e del suo rap- 
presentante Aristofane e alla ammirazione per Menandro. 

Lo studio, che non manca di spunti originali ed acuti, si chiude con un’appendice 
sulla cronologia e le fonti dei prolegomeni bizantini smegi xmu@diag. 


EMILIA GIANCOTTI 


PauL-Louvrs Lanpsserg, Problèmes du personnalisme, préface de Jean Lacroix, 
Paris, Editions du Seuil, 1952, pp. 228. 


I vari saggi raccolti nel presente volume svolgono, se pure con una certa gene- 
ricità, i motivi più diffusi del personalismo contemporaneo: l’unità e unicità della 
persona (cfr. p. 14, 94-5 e specificatamente l’articolo « Kafka et la Métamorphose So) 
l'opposizione tra conoscenza personalistica e conoscenza intellettualisica (p. 37-9), 
la relazione tra persona e valore (p. 42), la fedeltà e l'autenticità come categorie della. 


persona (p. 33-4), tutti temi ampiamente meditati e discussi negli ultimi decenni. | 


Se un merito, pertanto, si può rilevare nella presente raccolta è che trattandosi di 
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articoli pubblicati tra il 1934-9, essi risalgono ad un periodo in cui tale problematica 
aveva un certo sapore di novità (sempre relativa, s'intende). 

Il relativo interesse odierno non dispensa, tuttavia, da un esame dei motivi che 
nel libro appaiono più approfonditi e meditati, più ricchi di spunti efficaci, tra i quali, 
anzitutto, quello che fa centro sull'articolo « Réflexions sur l’engagement personnel >, 
motivo ripreso e sviluppato nei due saggi « Introduction a une critique du mythe» e 
«Le sens de l’action». Il tema dell’engagement è un tema che si può far risalire ad 
un secolo fa, e precisamente alla 11° glossa a Feuerbach di Marx, nella quale esso 
si precisava come richiamo ad un superamento del dualismo teoria-pratica, come invito 
‘ad una critica e conoscenza che non fosse puramente ideologica. Da allora questo tema 
si è largamente sviluppato e il richiamo all'impegno ha trovato varie giustificazioni 
tra le quali, questa proposta dall’A., offre alcuni motivi attendibili. 

Il Landsberg si richiama, anzitutto, alla storicità dell’esistenza e alla necessaria 
implicanza del proprio destino con quello altrui (p. 28 sgg.) per dedurne che poichè 
non viviamo in un universo extratemporale, poiché il mondo ci è dato solo come 
«questo » mondo, il mondo della mia situazione, è assurdo e vano cercare una con- 
sapevolezza che non sia consapevolezza di essa situazione. La verità che posso e debbo 
cercare è quella offertami dalla sua attuale e concreta esistenza. Ma quale verità? Non 
quella dell’adaequatio rei et intellectus (VA., invero, fa sua questa definizione, ma con 
ben altro significato: cfr. pp. 64-5), ma la verità dell'essere in quanto sostanza e si- 
gnificato della vita: quella verità che cerca, come la « charitas» paolina, di edificare. 
Questa impostazione del concetto di verità è quella che sottostà al saggio e lo rende 
intellegibile: perché il richiamo alla storicità o vuole significare che il pensiero deve 
abbandonare ogni illusoria ricerca metafisica, ovvero che solo storicizzandosi, facendosi 
partecipe di una situazione che sia valore, il pensiero, o meglio l’esistente, si apre al 
vero essere. Questa seconda posizione è quella seguita dall’A., donde il necessario 
abbandono di ogni atteggiamento intellettualistico. «Si le monde n’était  qu’une 
somme de faits et si l’intelligence n’'était qu’'un instrument destiné à leur consta- 
tation et è leur désignation univoque, la dignité et la justesse de la pensée dépen- 
draient alors de sa neutralité non engagée > (p. 34). Infatti se cerco di chiarire una 
situazione è « pour me mettre en mesure de la former et de la transformer de facon 
juste dans la marche de l’avenir >» (p. 36). L’atto acquista così i caratteri della tota- 
lità, in quanto espressione di tutto l’essere, e della libertà, in quanto non si iden- 
tifica con un atto di sottomissione della mia persona a forze sovrapersonali, ma tra- 
duce invece una decisione della persona, la sua vocazione. L’atto, l’engagement, è 
quindi sopratutto accettazione della temporalità, condanna di quell’atteggiamento 
intellettualistico che si rivela come «une sorte de fuite de la réalitè temporelle et 
historique de notre vie mortell dans la fausse éternité d'un esprit apersonnel >» (p. 38). 
L’engagement appare così come un rischio, ma il solo che possa aprire la via al 
vero essere, essere che non è uniformità di vocazioni, né «universalità di valori» 
(p. 47), ma solo storicità responsabile, libertà, persona. 

Queste riflessioni sul valore e la funzione dell’engagement si illuminano alla 
luce di una premessa fondamentale del pensiero del Landsberg, quella che viene de- 
signata come « antinomia universalmente umana che preesiste ad ogni filosofia e che 
‘appartiene all’inquietudine propriamente religiosa» (p. 100): cioè «un choc vécu entre 
l’aspiration de la personne à un idéal religieux d’absolue pureté de l’ètre, et la so- 
lidarité active et l'amour du prochain qui engagent cette méme personne humaine 
à agir dans le monde historique et social qui l’embrasse» (p. 101). Tale conflitto, 
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come avverte l’A., è tra autentici valori, tale che la realizzazione dell’uno significa 
perdita assoluta dell’altro; tenendo presente questa premessa, il significato dell’enga- 
gement appare più chiaro: esso è come un ponte gettato fra quelle due opposte 
esigenze nel tentativo di conciliarle. 

Malgrado tutto l’engagement appare un concetto equivoco. Il richiamo alla sto- 
ricità dell’esistenza non è sufficiente per giustificare l’engagement, poiché proprio 
in quanto vivo nella storia, lic et nunc, mi trovo di fatto ad essere engagé, sia 
pure sotto un aspetto passivo : sono prigioniero della mia situazione e, quindi, esistenza 
ed engagement vengono di fatto ad identificarsi. Resta, pertanto, che l’engagement as- 
solva una funzione «edificante», che serva a richiamare l’uomo da questa situa- 
zione passiva-ad una fattiva consapevolezza, ma, in questo caso, esso appare come 
pura esigenza, incapace di ogni fondazione teoretica. 

EMANUELE DI CasTRO 


Ravmonp Ruver, Philosophie de la valeur, Paris, A. Colin, 1952, pp. 216. 


L'importanza del problema del valore appare evidente se si riflette che ogni 
atteggiamento umano, per insignificante che possa essere o sembrare, si realizza 
soltanto in virtù di scelte, preferenze, le quali, genericamente, non esprimono altro che 
un valore che vuole realizzarsi, cioè, per dirla con parole dell’A., che «/es existants 
individuels sont plongés dans une sorte de champ axiologique»; e come, d'altra 
parte, la stessa efficacia del termine in questione ne abbia esteso l’uso ai più dispa- 
rati campi d'indagine, creando una equivocità di significati da cui prende spunto lA. 
per un esame critico-storico. 

La I parte, dedicata appunto alla descrizione del valore, distingue il concetto in 
questione da quelli di canalizzazione, normalità, tipo, perfezione, cioè da tutti quei 
concetti che pur presentando un’analogia con quello di valore, ne restano tuttavia 
distinti in virtù del carattere storico di ciò che in essi si presenta come valido: 
un valore-tipo è un valore che si è incarnato hic et nunc e che per il suo aspetto 
transeunte e accidentale resta ben distinto dal vero valore, che vive invece come 
categoria metastorica, (e a ciò che é «tipico» può essere ricondotto ciò che è 
«normale », inteso appunto come modello, e così pure ciò che si pone come « per- 
fezione» etc., sempre secondo il pensiero dell’A.). Ma in cosa consista, poi, questa 
assolutezza del valore, in R. non è del tutto esplicito e, anzi, egli giunge ad af- 
fermare che «/es valeurs non-typiques elles-mémes sont rarement dépourvues de 
toute référence à l’histoire, mais à un moindre degré. Elles paraissent plus éternelles, 
éternelles en un double sens. Elles paraissent ° éternelles® non seulement par leur 
statut, mais par leur origine ou leur manque d'origine, ou le caractère vague et indif- 


férent de leur origine ». (cfr. p. 15-6) Ora, se il valore o i valori non rappresentano — 


un dover-essere assoluto, cade ogni possibilità di distinzione tra ciò che è valido 
e ciò che è tipico, tra l’assoluto e il relativo. « L'invenzione di valori — osserva altrove 
il R. — è incessante»: come conciliare allora questa storicità del valore con la sua 
presunta assolutezza? 

D'altronde, assolutezza o storicità del valore, problema più urgente e complesso 
appare quello d'intendere il rapporto che lega l’essere dell’uomo con il dover-essere 
del valore. Perché infatti l’esistenza non realizzi automaticamente il valore, bisogna 
che l’uomo possa creare una distinzione tra la molteplicità dei suoi atteggiamenti, 
tutti finalisticamente orientati: fuori da questa distinzione, ogni scelta equivarrebbe 
a valore e l’essere e il dover-essere di fatto s’identificherebbero. Osserva l'A.: ogni 


I 
è 


si 


rene a gate Atei sfera 


Ì 
t 


RECENSIONI 83 


attività istintiva, che rientri nel campo della causalità organica, pur presentando il 
carattere di una scelta o preferenza, non è consapevole del fine proposto e, in quanto 
tale, cade al di fuori dell’attività assiologica. (cfr. p. 77). Ma è lecito tracciare un 
solco così profondo tra attività puramente istintiva e attività spirituale? È lo 
stesso autore a domandarselo più oltre: «Dans l’esemble de l’activité humaine, 
où cesse l’activité encore ’ animale’, qui maintient la forme humaine, et où commence 
lactivité spirituelle, qui maintient la culture et les valeurs individuelles et sociales? » 
(cfr. p. 211). La consapevolezza del fine resta, quindi, un criterio insufficiente e 
piuttosto, per dirla con Kant, il valore potrà essere inteso come quel regno dei 
fini, nel quale si realizza la struttura autentica dell’esistenza, in cui l’uomo si attua 
in quella «sostanza» che può essere voluta assolutamente. Il valore, cioè, come 
universalità di atteggiamento di fronte alla strumentalità della scelta e della incli- 
nazione individuale. 

Resta, comunque, il carattere normativo del valore, che, in quanto dover-essere, ap- 
pare rivelatore della trascendenza : trascendenza di quell’essere nella cui ricerca consiste 
l’esistenza e che l’esistenza non riesce mai a risolvere pienamente. Trascendenza 
del valore come trascendenza dell’essere: ma qui la tesi del R. non appare del 
tutto chiara. « La trascendance de la valeur relativement à l’activité est tout è 
fait semblable à la trascendance du souvenir relativament au ? je? qui la cherche en 
tatonnant >» (cfr. p. 69), ove il paragone appare plausibile se rivelatore della preca- 
rietà del dover-essere, la cui conquista è sforzo e sacrificio: senonché l'A. intende 
la trascendenza anche in senso ben diverso, come assolutezza dei valori: l’attività 
assiologica appare condizionata da «quelque chose de pressenti» e l'agente è così 
posto di fronte ad una falsa trascendenza, quella dei valori storici assolutizzati 
(cfr. p. 20 su questo processo di assolutizzazione del relativo). La trascendenza 
diviene « cultura » pietrificata. 

La II parte dell’opera è dedicata all’esame storico: le varie teorie sul valore 
vi vengono raggruppate e distinte. Naturalistiche sono quelle che riducono il valore 
a natura, cioè a puro svolgimento di fatti naturali, espressione di una forza. 
Teorie naturalistiche dell'agente sono invece quelle che riducono il valore all’atto 
dello agente e in cui pertanto il valore non è più considerato come carattere proprio 
dell'oggetto, ma come creatività del soggetto. Le teorie non-naturalistiche dell’agente 
sono quelle che, sulla scia di Kant, intendono la creatività come atto di un io 
trascendentale, sottraendo pertanto il valore all’arbitrio dell’io empirico. Posizione 
opposta alle precedenti è invece quella realistica, per la quale i valori sono altro 
dalla natura e dal soggetto, sussistendo in sè come norme assolutamente valide: 
cioè la posizione platonica. Infine, ed è la tesi seguita in parte dall’A., vi è la 
teoria che considera il valore come partecipazione attiva, come relazione tra l'agente, 
la forma realizzata e l’ideale che dirige l’azione. 

Nel concludere il R. auspica che l’assiologia si metta al corrente dei risultati 
attuali delle scienze in modo da attuare una sintesi filosofica tra la teoria dei valori 
e la cosmologia scientifica, la quale, sempre secondo il pensiero dell’A., mediante 
recenti scoperte si è avvicinata all’assiologia. Il R. crede anzi di poter affermare 
che «grîce à ce rapprochement, presque tous les problèmes laissés en suspens par 
la théorie des valeurs trowvent une solution, ou disparaissent en tant que problèmes ». 
(cfr. p. 209). Quanto questa affermazione possa essere valida, resta problema aperto. 


EmanuELE Di Castro 


l’esprimere ma anche a quella dell’intendere, in una parola all’esigenza dell’interpre- 
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ANTONINO PacLiaro, II segno vivente, Napoli, E.S.I., 1952, pp. 317. 4 


In Cinquanta anni di vita intellettuale italiana (Napoli, E.S.I., 1950, vol. I, 
p. 375) il Devoto manifestò il desiderio, suo e di molti, che il Pagliaro raccogliesse 
in un'opera organica i risultati delle sue indagini di filosofia del linguaggio, indagini 
che lo avevano portato ad una concezione della lingua diversa da quella esposta nel 
Sommario di linguistica arioeuropea. Il segno vivente, in cui sono raccolti più di 
trenta saggi « sulla lingua e altri simboli», pur rivolto ad una cerchia più vasta di 
quella degli specialisti, costituisce tuttavia una prima anticipazione dell’opera di teoria 
del linguaggio che il Pagliaro si accinge a pubblicare. 

Nel Sommario, com'è noto, il Pagliaro accolse la crociana identità di intuizione 
ed espressione, sostenendo però che, se ogni intuizione-espressione era lingua, non 
ogni espressione poteva esser qualificata, dal punto di vista empirico, come arte: 
questa riserva importava una certa distinzione, non teoricamente fondata, ma solo 
empirica, tra lingua ed arte, e, quindi, tra linguistica ed estetica, critica d’arte e 
linguistica storica. Ben diverso è oggi il suo pensiero. 

Il neoidealismo, egli scrive (p. 118), ha avuto il merito, dando maggiore e 
quasi esclusivo rilievo al lato soggettivo, di riportare il fatto linguistico alla matrice 
della sua storicità e di porre il problema del perchè le lingue si trasformano. Senonchè 
i neoidealisti non hanno saputo rendere conto dell’esistenza della lingua come realtà 
oggettiva. Inoltre (p. 52) nei simboli fonici è da cercare non solo l’intuizione poetica, 
ma tutto il moto della coscienza, di cui la lingua è forma. 

L'esperienza del neoidealismo però, pur criticabile e criticata, non va ripudiata 
del tutto, chè essa vale a correggere l’unilateralità dell’indirizzo «strutturale ». 
Questo, secondo il Pagliaro, ha il merito di vedere la lingua come «un sistema 
dotato di una propria funzionalità >, cioè come una realtà oggettiva. Ma poichè la 
linguistica strutturale non vede, per mancanza di vocazione e di capacità, le rela- 
zioni tra sistema oggettivo e momento soggettivo della creazione linguistica, tra 
langue e parole, esso non sa dare ragione del mutamento dei sistemi linguistici. 
Occorre quindi, con atteggiamento critico di fronte ai due indirizzi idealista e strut- 
turale, dare del fatto linguistico una concezione che sia in grado di dar conto e 
della esistenza oggettiva della lingua e del mutamento di questa lingua. Ad una 
tale concezione tende appunto il Pagliaro. 

L’obiettivare in qualsiasi modo il contenuto della propria coscienza, scrive egli 
(p. 32), importa la mediazione di un atto formale, cioè la modificazione di uno stato 
esterno, visibile o comunque percepibile. Tuttavia una tale modificazione non è an- 
cora un atto linguistico. Lo diventa solamente quando esso sia significante per chi 
la produce e per chi la percepisce, cioè quando risponda non alla sola esigenza del- 
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tare. L’interpretabilità è l’essenza dell’atto linguistico e l’interpretare, «sia come 
esprimere sia come intendere, è il vero ed essenziale momento genetico del linguaggio, 
operante oggi come in una fase dei primordi» (p. 242). Ma questo interpretare è 
possibile solo se l’atto linguistico, analizzante un determinato contenuto spirituale, 
sia in relazione con quel complesso di valori saputi che è la lingua. In altre parole 
l’esistenza dell'atto linguistico irîdividuale importa l’esistenza di una lingua. Appunto 
questo è sfuggito ai neoidealisti. Ma, occorre aggiungere, lingua e atto linguistico — 
sono due termini di una sintesi che è pericoloso scindere: se si falsa la natura dell 


fatto linguistico considerando il momento soggettivo o «parola» come avulso dal n 
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momento oggettivo o «lingua», egualmente falso è considerare la lingua come un 
sistema in sè conchiuso, senza legami con la creatività individuale. E in verità chi 
considera in tal modo la lingua non può nè sa siegare perchè mai questo sistema in 
sè conchiuso debba mutare, come di fatto avviene. La causa del mutamento, irrepe- 
ribile nel sistema della lingua, è da ricercarsi nel momento soggettivo del fatto 
linguistico. « L’ intenzionalità dell’esprimere, sollecitata dal contenuto della coscienza 
che tende alla rappresentazione, è la causa del mutamento del sistema ». Pertanto 
il paragone istituito dal De Saussurre tra la lingua e il gioco degli scacchi si rivela 
fallace (p. 61): «la prassi del gioco non modifica le regole del sistema, giacchè esse 
sono qualcosa di fisso e immutabile, a cui bisogna attenersi»; il compleso di regole 
rimane quello che è, finchè non un giocatore, ma un legislatore del giuoco non l’avrà 
modificato. Nel linguaggio, invece, il momento soggettivo della « parola » vive come 
traccia nel segno come oggettività. Mentre nel giuoco il simbolo è fisso e inattivo, 
quello fonico vive della vita dei parlanti e trova nella coscienza linguistica la sua 
legittimazione e la sua necessità ». Il simbolo o segno, chiarisce più oltre il Pagliaro 
prendendo posizione contro la «logistica» (p. 77), è «portatore di un significato, 
che si forma e si rinnova, si plasma e si ravviva...; tale interiore vitalità è estranea 
al simbolo matematico che necessariamente rappresenta un valore dato, in una ma- 
niera di gran lunga più rigida ed uniforme». Il simbolo linguistico è quindi un 
< segno vivente >», 

In questo modo il Pagliaro procura di risolvere in sede di filosofia del linguaggio 
<il problema dei rapporti tra soggetto e oggetto che si pone in ogni forma di agire », 
ma «si presenta esagerato nel linguaggio, in cui si ha la massima libertà come parola 
e la massima determinazione come lingua» (p. 120). 

Una tale concezione, mentre consente al linguista di volgere con pari diritto 
la sua indagine e al momento oggettivo e al momento soggettivo del fatto lingui- 
stico, sancisce vigorosamente il principio della storicità della ricerca linguistica e 
della sua distinzione rispetto alla storia della poesia, del pensiero, della praxis; 
e, poichè «lo litterale dee andare innanzi, sì come quello (senso) ne la cui sentenza 
li altri sono inchiusi », afferma che la « critica semantica » è momento primario e indi- 
spensabile di ogni ricerca che, avendo a oggetto un atto linguistico, non voglia anna- 
spare nel vuoto della banalità. 

TuLrLio De MauRO 


ANTONINO PacLiaro, Saggi di Critica semantica, Messina-Firenze, D'Anna, 1953. 
pp. XVI-379. 


Un fatto da noi constatabile in moltissimi momenti della nostra vita è la «leg- 
gerezza > nella lettura. Scorriamo con gli occhi la pagina scritta senza soffermarci nè 
sul segno grafico nè sul simbolo fonico che ciascuna parola comporta, ma badando 
a coglierne il generico significàto e a inquadrarlo nella complessità del periodo in modo 
più o meno sommario; questo atteggiamento, evidente quando si tratta della lingua 
madre, è possibile individuare anche di fronte a lingue diverse da quella da noi 


parlata se si pensa alla imprecisione e alla grettezza con cui molte volte esse son 
«tradotte ». Il valore della « critica semantica » sta proprio nella reazione a questo at- I 


teggiamento di superficialità. . n 
È noto come fin dall’antichità la considerazione sui problemi relativi al lin- 
guaggio si indirizzasse in due correnti, se, cioè, esso fosse per natura o per con- 
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venzione, e come poi questo problema si inquadrasse via via nel connesso problema 
dell'arte: da una parte sta Platone con la negazione non solo della razionalità del- 
l’arte, che è simile all’invasamento mantico ed è posta nel regno delle Muse, cioè fuori 
di ogni attività indagatrice, ma anche con la negazione della razionalità dell’interpre- 
tazione artistica, poichè l'interprete ricrea l’opera del poeta, è, cioè, sottoposto allo 
stesso invasamento che ispirò il poeta. A questo indirizzo se ne oppose ben presto 
un altro locigizzante che prenedeva le mosse da Eraclito e che fu portato al mas- 
simo sviluppo e rigore dalla scuola stoica, accompagnato costantemente dalla ten- 
denza allegorizzante (da Teagene di Reggio, metà del VI sec. a.C., fino a Porfirio, 
TII sec. d.C). 

Nell’epoca moderna il problema del linguaggio e quello più generale dell’arte 
hanno avuto un'impostazione più rigorosa con il sorgere della scienza dell’estetica, 
e tuttavia a questa impostazione sottostanno pur sempre, con maggiore o minore evi- 
denza, quei due atteggiamenti fondamentali che gli antichi colsero così precisamente. 

Nelle pagine di prefazione (che sono quelle che danno impostazione metodologica 
e unità teorica al libro) ci sembra di avvertire che i due indirizzi sopra delineati 
si facciano sentire con egual forza nell’A.: è evidente il ruolo che i concetti del- 
l'estetica idealistica hanno giuocato nell’impostazione del problema, anzi l'impostazione 
stessa è, in senso lato, ancora idealistica; tuttavia vi ritroviamo la distinzione tra 
forma (significante) e contenuto (significato), la definizione del loro legame come 
«naturalmente arbitrario », il concetto che il segno sia portatore di un valore « ge- 
nerico », nè intuitivo, cioè, nè concettuale. Anche se in sede teoretica sia aperta la 


possibilità di sollevare riserve, bisogna ciononostante notare che quella distinzione 


tra significante e significato si rivela in pratica un valido strumento di indagine glot- 
tologica e storica; anzi da ciò è necessario che il teorico del linguaggio, il filosofo, 
tragga l’opportuno avvertimento a non chiudersi alle esigenze di chi vede il pro- : 
blema fondamentale come una necessaria ipotesi di lavoro per concreti problemi È 
linguistici e critici e vi inquadra pertanto esigenze che spesso al teorico restano ignote n 
ed estranee, 

L'attenzione portata a studiare il nesso fra significante e significato è propria- : 
mente la «critica semantica » ed è la critica che convalida e rende scientifiche tutte ; 
le altre critiche: quella testuale, perchè offre ad essa il mondo linguistico del 
testo da restituire e la sottrae al «gusto» e all’arbitrario; quella storica perchè 
nell’inquadramento di una qualsiasi testimonianza o documento l'ambientazione lin- 
guistica e formale è di massima importanza; quella estetica, infine, perchè nella 
critica semantica essa trova la base scientifica per l'indagine di quelle forme espres- 
sive in cui si realizza l’unità dell’opera d’arte. 

I saggi di «critica semantica » offerti in questo libro sono dodici e riguardano 
il mondo classico (quattro saggi su Omero e due su Virgilio) e il primo periodo 
della nostra letteratura; in tutti i saggi lo studio del nesso tra significante e signi- 
ficato ha lo scopo di acquisire significati più precisi e concetti storicamente più 
esatti di quanto la tradizione non abbia finora sovente offerto. « Attraverso il ricono- 
«scimento del dato formale, alcuni penetrano nella sfera della storicità, com'è il 
«caso delle ricerche omeriche; alcuni risalgono al momento creativo, come è il caso 
«dei saggi virgiliani e danteschi e di quello sul cantico di San Francesco; in altri, 
«attraverso i riflessi della tradizione sulla forma linguistica, si propone la ricosti- 
«tuzione del testo originario, come avviene néi saggi sul Contrasto di Cielo e sulle 
«Formule di confessioni volgari in caratteri greci. Si dà il caso che l’esame lin- 
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< guistico guidi in un medesimo saggio a risultati che toccano più di un aspetto del- 
«l'indagine critica» (p. XVI). 

Parlare di tutti i saggi troppo spazio richiederebbe, anche perchè non tutti per- 
tinenti al piano di questa rivista. A chi sente i problemi che si è cercato di tratteg- 
giare fin qui la lettura del libro offrirà l'« accertamento » che VA. ha cercato per le sue 
premesse teoriche. 

Di due saggi converrà però, sia pure sommariamente, parlare ora, e come titolo 
di esempio e perchè più da vicino degli altri toccano questioni concettuali: del III, 
‘Ieo6s in Omero e la nozione di «sacro » in Grecia (pp. 89-122), e del V, Eraclito 
e il logos (pp. 131-157). 

Per quanto riguarda il primo di questi due saggi, l'indagine mira ad assodare 
lo sviluppo semantico del termine î806s che nell'epoca classica ha il preciso signi- 
ficato di «sacro» in senso oggettivo, cioè di qualcosa «appartenente agli dei» 
(il neutro, isgév, vale «il santuario ») e in netta opposizione a 6otog che indica il 
momento soggettivo, individuale del fatto religioso. In Omero — che non conosce 
Sos — il termine ha una gamma di significati più ampia e generica e tale da 
introdurci nell’affascinante processo di formazione della religiosità greca. La com- 
parazione linguistica aveva fatto emettere molte ipotesi sulla etimologia di îsg6s. 
Le più significative sono state: quella dello Schulze che individuò quattro forme di- 
verse del vocabolo con diverso significato — sacro, forte, rapido, rafforzante — ma i 
presupposti metrici su cui tale ipotesi si fondava furono poi confutati; quella del 
Devoto che si riporta ad un etrusco Ais-, e quella del Kretschmer che, dopo aver ab- 
bandonato una sua precedente ipotesi per cui ie06s sarebbe stato il risultato di una fu- 
sione di un vocabolo indo-europeo e di uno egeo- microasiatico, ha ora formulato 
un’altra ipotesi sulle orme del Devoto: quella del « protoindo-europeo » in cui sarebbe 
possibile porre la lingua etrusca accanto a quelle indo-europee. La via maestra l’ha 
tracciata. però il Wilamowitz con due scritti fondamentali: Homerische Untersu- 
chungen (1884) e Der Glaube der Hellenen (1931): una volta riportato î806s ad 
un'unica categoria formale, ricondurre tutti i significati possibili nella cerchia dei 
valori semantici di «sacro». Non potendo entrare nei particolari di questa imposta- 
zione e dei successivi perfezionamenti (decisivo il controllo con la lingua dei Rigveda 
fatto dal Duchesne-Guillemin) diremo che ormai si è convinti dell’unità formale di 
i806s e che la pluralità dei significati in Omero è dovuto allo sviluppo semantico del 
termine che, passato attraverso i concetti di « meraviglioso» e di «prodigioso » 
propri di una mentalità arcaica, si è concretato poi nell’ambito delle pratiche religiose 
e della mantica (iegd «cose prodigiose» prende poi il significato di «riti», « sacri- 
fici») per stabilizzarsi, con il formarsi e il consolidarsi di una religione antro- 
pomorfa, nel significato di « appartenente agli dei ». 

Il saggio su Eraclito prende le mosse dai risultati raggiunti da E. Hoffmann 
nella sua opera Die Sprache und die archaistiche Logik del 1925. Il A6yos per Era- 
clito è indubbiamente il pensiero discorsivo che, come tale, svela il principio stesso 
del divenire del mondo: il « pensiero parlato » dell’uomo «è il momento soggettivo 
del ràvta éeiv in cui è impegnato l’esistere del mondo (p. 133)». Ma lo Hoffmann 
studiando il celebre fr. B I di Eraclito aveva voluto scorgere nel testo una con- 
trapposizione tra èrtea e A6Y0s, contrapposizione che, già invalidata da G. Calogero 
(in « Giorn. cr. della filos. ital. », 1936), è ora recisamente respinta da Pagliaro che 
anzi sostiene che «in verità gli émea e gli éoya, di cui ivi si parla, non solo non si 
contrappongono fra loro enon si oppongono al X6yYos, ma sono invece insieme i mo- 
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menti costitutivi di questo (pp. 133-4)», «i primi ne rappresentano il processo di- 
ù «namico nella sua forma verbale, i secondi ne sono l’aspetto ontologico (ibid.) ». A. 

chi tiene presente il fr. B I balza agli occhi la difficoltà offerta dal concetto che gli \ 
“i uomini non comprendono il 70Y0g « xai 1gdéodev 7) dxodoa xui dxoboavtes TÒ TODTOY 
SI » Tale difficoltà va a posto se si pensa all’interpretazione data del A6yoc: «la legge del 
«mondo, la ratio universale, la quale ha il suo modello nel discorso, cioè nel pen- 
« siero sviluppantesi in parole, non è compresa dagli uomini, nè quando appare in 
«tale forma verbale, nè quando si dispiega nelle cose stesse» (p. 138). Questa in- 
terpretazione conferma, e nello stesso tempo è confermata, da quanto si è visto per 
&rea e per foya: questi due termini rappresentano, quindi, il duplice aspetto del A6yos. 
Se quindi &mea, che anticamente valevano non la singola parola ma l’atto linguistico, 
sono l’espressione verbale e il A6yog è il pensiero discorsivo ne segue che tra i due ter- 
mini non vi è opposizione. Similmente per &9ya, che sta a significare il concreto in cui: 
l’uomo opera e che, più che con «azione >, deve essere reso con « fatto ». 

A conferma di quanto esposto Pagliaro offre il riscontro con il fr. B 48 e la 
testimonianza del Cratilo platonico per tornare a concludere che a Eraclito non stette : 
mai a cuore il problema del rapporto fra il nome e la cosa (indagine etimologica), 
ma tenne ad affermare l’indissolubilità del rapporto tra il pensiero discorsivo e il 
processo del reale: «le esplicite indicazioni di B I ci mostrano il %6yog come og- 
«getto di un udire (dxovew) e ne distinguono, a nostro giudizio senza possibilità di 
«dubbio, .il lato per dir così fonico, significante (mea), e la rispondenza ontologica 
«come movimento (&oya). (p. 156)». 

Crediamo che questi due specimina, se pure necessariamente sommari, possano 
dare un’idea dell'importanza e dei meriti del libro. 


i 
. 
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FrepeRICK CopLetoNn, History of Philosophy, vol. III, From Ockham to Suarez, 
Burns Oates and Washbourne, London, 1953, pp. 479. 


Il nuovo volume della Storia della Filosofia del C. è venuto all'appuntamento 
con sorprendente puntualità. La, materia era forse la più ardua e intricata qual'è il 
periodo che va dal corifeo del Nominalismo Guglielmo di Occam al rappresentante più 
insigne di quel particolare tipo di Scolastica eccletica ch'è il Suarez, del secolo XIV al 
XVI. I caratteri di questo periodo sono tratteggiati dall'A. con sobria chiarezza nel- 
l'introduzione, toccando i rapporti fra lo sviluppo delle dottrine scolastiche e i grandi 
avvenimenti dell’epoca, la cattività avignonese e il Grande Scisma. Sulla natura e 
fisionomia propria dell’indirizzo predominante in quest'epoca, la via moderna ovvero 
il Nominalismo, il P.C. afferma che sarebbe inadeguato prospettarla unicamente in 
funzione polemica contro la via antiqua delle scuole che continuavano gli indirizzi 
promossi dei grandi scolastici del secolo XIII: il Nominalismo ha la sua caratteri- 
stica propria nello spirito di «analisi» più che di sintesi, nella critica’ dei problemi . 
più che nella speculazione (p. 11). Per questo il nominalismo è più inclinato a di- 
videre che a congiungere, anche nel campo dei rapporti fra Chiesa e Stato dove 
l’Occam e specialmente Marsilio di Padova spezzeranno la sintesi fra cristianesimo’ 
e aristotelismo realizzata da S. Tommaso. Analoga dissociazione si osserva nella 
sfera strettamente teoretica poiché Occam concentra la sua analisi nella sfera 0 
logica della suppositio terminorum, relegando nella sfera delle «probabilità» gli. | 
‘argomenti metafisici: questa diffidenza sistematica ‘verso la metafisica porta allo. : ù 
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sgretolamento degli argomenti a posteriori dell'esistenza di Dio portata a termine da N. 
di Ultricuria, Diretta conseguenza di tale atteggiamento antimetafisico fu l'abbandono 
definitivo, della dimostrabilità dei cosidetti pracambula fidei cioè di quelle verità 
razionali che secondo S. Tommaso precedono la conoscenza e l'accettazione della 
divina rivelazione (esistenza di Dio, creazione del mondo, libertà, immortalità per- 
sonale dell’uomo...) a vantaggio dell’assoluto predominio della fede. Fra i caratteri 
positivi di questo periodo vengono ricordati lo sviluppo della mistica e l'interesse per 
i problemi della scienza (N. Oresme, Alberto di Sassonia, Marsilio d’Inghem...): 
movimenti e indirizzi che hanno preparato il passaggio alla filosofia del Rinascimento 
la quale secondo lA. è generalmente ispirata al cristianesimo. Una prova di questo 
è la grande Scolastica del sec. XVI che seguì all’umanesimo e che non fu insen- 
sibile a certe istanze umanistiche. La prima parte del volume è dedicata al sec. XIV, 
cioè all'indirizzo nominalista (Durando, P. Aureolo) e per la maggior parte a Occam 
ed epigoni con una trattazione magistrale: nella lucida esposizione del Defensor 
pacis di Marsilio di Padova (p. 168 ss.) l'A. pensa che il laicismo ivi esposto ha la 
sua ragione in un nuovo concetto dello stato e non per semplice derivazione dal duali- 
smo averroista (p. 179 s.). La seconda parte è: dedicata alla filosofia del Rinasci- 
mento con le figure più rilevanti di N. di Cusa, Telesio, Campanella, Bruno, Gassendi, 
Bacone, Machiavelli, Tommaso Moro, Grozio... con un importante capitolo sul nuovo 
indirizzo della scienza con Galileo, Copernico, ecc. (p. 275 ss.). Le proporzioni sono 
state forse esagerate nella terza parte dedicata quasi per intero al Suarez: l’esposi- 
zione analitica per un intero capitolo delle disputationes metaphysicae ha costato 
il sacrificio dell’opera di autori di gran rilievo sia domenicani come gesuiti; l’opi- 
nione dell'A. circa l’« asthounding erudition » del Suarez andrebbe verificata, perché su 
qualche punto cruciale tale erudizione non dà pieno affidamento e si mostra di seconda 
mano. L’A. cerca di scagionare Suarez dalle accuse di eccletismo, essenzialismo... (p. 376). 
lanciategli in particolare dal Gilson e indica la chiave della sintesi suareziana nell’idea 
di « partecipazione > o dipendenza nell’essere come caratteristica del pensiero cristiano : 
l’idea della partecipazione ridotta però alla sola dipendenza, ci sembra.troppo vaga per 
‘poter distinguere la filosofia cristiana sia dalla filosofia classica, come da quella moderna, 
perché l’idea di partecipazione così intesa non può fondare un’interpretazione corrispon- 
dente nella struttura dell'essere, com'è .il caso (unico, se non erriamo) della sintesi 
tomista. Accurata la bibliografia finale che non sostituisce però quella fondamentale 
dell’Ueberweg. Auguriamo all’A. che i prossimi volumi tengano l’alto livello scien- 
tifico del presente: senza discutere il criterio di voler concentrare un’epoca attorno 
a qualche pensatore di maggior rilievo (p. es. Occam, Suarez...), sarà opportuno, in 
un'esposizione delle proporzioni della presente, mostrare lo sviluppo convergente (e 
divergente) dei problemi caratteristichi dell’epoca stessa nelle fasi principali per poter 
determinare il momento e il significato del trapasso da un’epoca ad un’ altra del pen- 
siero. i 
i CornELIO FARRO 


de E de age IS CEOTE, 


RECENTI PUBBLICAZIONI 


MaArIA TERESA ANTONELLI, Note sul pro- 
blema della trascendentalità e della 
oggettività dell'essere nella duplice in- 
terpretazione di E. Vacherot e di A. 
Rosmini, Domodossola, S.A.L.E. « So- 
dalitas », s.d., pp. 64. 


L’A. muovendo dalla considerazione 
che « ancor oggi,... nonostante i caldi en- 
tusiasmi o le irruenti polemiche suscitate 
dall’opera sua... la filosofia di A. Rosmini 
chiede e merita una comprensione più 
profonda e più sostanziale» indica alla 
nuova critica le condizioni necessarie per 
cogliere i motivi dell’originario rosminia- 
nesimo: «a) tener fermo all’importanza 
che in lui (Rosmini) ha visto il Gentile, 
quella cioè di un autore che offre un 
contributo al movimento della problema- 
tica perenne fondamentale dell’occidente, 
nonchè al superamento e alla risoluzione 
di una situazione storica del pensiero 
post-kantiano; d) considerare questo con- 
tributo di maturazione, questo compito 
storico non come puro momento dialetti- 
co, ma come reale ritrovamento di solu- 
zione o almeno presentazione di una di- 
rettiva risolutiva per una problematica 
storica precisa». Nell'ambito di questa 
ricerca, particolarmente interessante sem- 
bra all’A. «l'esame delle coincidenze te- 
matiche tra la teoresi francese ottocen- 
tesca, specie di tipo idealistico-spiritua- 
listico e la teoresi del Roveretano ». In 
particolare poi, uno dei riferimenti più 
vitali e più illuminanti è offerto « dal 
discorso sull’essere ideale e sull’idea del- 
l'essere» che vien condotto rispettiva- 
mente da E. Vacherot e dal Rosmini. 

Malgrado l’accentuazione monistica del 
Vacherot e il dualismo rosminiano l'A. 
indica la possibilità di cogliere una pa- 
rentela più profonda, un legame cioè 
di ricerca e di problemi in virtù del 
quale i termini di infinito, di ideale, di 
reale « diventano elementi che circoscri- 
vono il capitolo di vera affinità fra i due 
filosofi: la perlustrazione del concetto 
di essere, scaturita come tema ultimo 
della deucilzione del concetto di pen- 
siero ». (F. Bianco). 


GAETANO BacLfo, Gesù e il romanesimo 
del tempo suo, Roma, Signorelli, s.d. 
(ma 1952), pp. 142. 


Lo studio, condotto con attenta ana- 
lisi direttamente sulle fonti, mette in luce 
l’ambiente, spirituale sociale giuridico, in 
cui s’ inserì il Messaggio di Gesù. Rilievo 
particolare è dato alla componente « ro- 
mana » di tale ambiente. 

Notevole l’approfondimento dei rap- 
porti tra diritto e giurisprudenza di Roma 
e dottrina evangelica (cfr. specialmente 
nel cap. III le pagine dedicate ai « Rife- 
rimenti al Diritto Romano nel sermone 
del Monte», pp. 67-68). 

Ma tutta l’opera è ricca di contributi, 
storici cronologici geografici, all’esegesi 
neotestamentaria. 

L’ interesse, nella lettura, non viene 
mai meno. Anche dove — com'è inevita- 
bile in un lavoro così impegnativo — l’ar- 
gomentare dell’A., nonostante la preci- 
sione e l’acutezza filologica, non riesce 
pienamente convincente (come, per es., 
nell’interpretazione di Matteo 5, 3), sa- 
rebbe difficile negare la serietà e, alle 
volte, il carattere suggestivo delle tesi 
proposte. 

In appendice è pubblicato, a modo di 
sinossi, uno schema della coordinazione 
biografica dei Vangeli, per le parti di essi 
che sono oggetto d'indagine nel libro. 
(F.M. Costanzo). 


Guipi Boni, L’Essere nella spontaneità 
creativa e nella riflessione razionale, 
Roma Colombo, 1953, pp. 703. 


In un breve opuscolo dal titolo La 
verità liberatrice, già segnalato in questa 
rivista, il Boni avvertiva che esso pre- 
ludeva ad una ben più vasta opera sul- 
l’Essere. Siamo ora di fronte a tale opera, 
la cui notevole mole costituisce, già di 
per sè, una prova dell'impegno dell'A. 

La prima parte del volume contiene 
le linee generali della nuova visione del 
mondo definita dal B. « psicofisica », se- 
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condo la quale realtà e pensiero anzichè 
opporsi l’uno all'altra dualisticamente, od 
assorbirsi reciprocamente l’uno nell’altra, 
come vogliono le varie soluzioni monisti- 
che, si uniscono inscindibilmente nel pro- 
cesso di svolgimento. 

Nel tratteggiare questa teoria l’autore 
fa frequenti riferimenti ai precedenti filo- 
sofici di essa (in particolare al bergsoni- 
smo e all’ontologismo critico) e discute 
molte delle questioni più controverse della 
speculazione contemporanea. 

La teoria psicofisica porta il Boni ad 
attribuire la conoscenza non solo all'uomo 
ma, con significato di « adattamento » e di 
<avvertimento », ad ogni ente, a partire 
da quelli al di sotto dell’organizzazione 
vitale su su fino agli animali ad organizza- 
zione complessa. Estesa la « conoscenza » 
a tutto il reale, l’apriori kantiano cessa 
di essere per il Boni una funzione pura- 
mente gnoseologica e diventa una cate- 
goria onto-logica. 

Posti i punti esenziali della teoria psi- 
cofisica il B. passa ad illustrare il pro- 
cesso evolutivo dell'essere dalla prima 
vaga «espansione» alla successiva « or- 
ganizzazione delle parti» che dà luogo 
all'organismo, , e da questo attraverso 
le sue varie forme fino all'uomo, dotato 
della superiore conoscenza che è la ri- 
flessione razionale o autocoscienza. 

Nella seconda parte del volume, in cui 
vengono poste accanto alla fondamentale 
legge dell'essere, le condizioni universali 
della realtà, è ben chiaro il richiamo alla 
concezione ontologica del Rosmini e del 
Bovio, richiamo denunciato dallo stesso 
A. in particolare con una lunga disgres- 
sione sulla filosofia di quest’ultimo. 

È indubbio che la teoria che il B. 
espone in questo libro sia frutto di lungo 
studio ed approfondita meditazione. Ed 
è anche indubbio che essa non si esaurirà 
qui ma tenderà ad allargarsi e svilupparsi 
ulteriormente. (G. Bonucci Caporali). 


WALTER BraEUER, Handbuch zur Geschi- 
chte der Volkswirtschaftlehre, Frank- 
furt am Main, Vittorio Klostermann, 
1952, pp. 224. 


Il sottotitolo dell’opera chiarisce che 
si tratta di un manuale bibliografico di 
consultazione per la storia della economia 
politica, il quale si viene a porre accanto 
alle altre opere del genere, tutte di carat- 
tere bibliografico, che in questi ultimi 
‘ anni ci sono venuti dalla Germania, e che 
costituiscono un prezioso strumento di 


lavoro per la storia della letteratura e 
della critica, per la storia della filosofia, 
per la storia della cultura, per la metodo- 
logia storiografica e la storia della sto- 
riografia. In questo campo la tradizionale 
scrupolosità tedesca costituisce una ga- 
ranzia veramente esauriente per quelli 
che sono i fini di siffatti lavori. Sarebbe 
anzi senza dubbio interessante esaminare 
i criteri ed i metodi di molti di questi 
manuali, per cogliere gli indirizzi della 
tecnica bibliografica cui si ispirano. 

Il presente manuale adotta una sise- 
mazione di carattere storico ed.è fonda- 
mentalmente costituito delle dottrine eco- 
nomiche nel mondo antico e nel medioevo. 
Una seconda, partendo dall’umanesimo, 
giunge ad esaminare lo sviluppo delle 
scienze camerali all'incirca tra la seconda 
metà del secolo XVII e la prima metà del 
secolo XVIII. Una terza parte, che arri- 
va fino ai giorni nostri, esamina il pe- 
riodo del mercantilismo e della dottrina 
fisiocratica, la scuola classica dell’econo- 
mia, l'economia politica tedesca. Questa 
terza parte si integra inoltre di due ul- 
time sezioni, una dedicata alla scuola 
matematica, l’altra ai recenti cultori della 
scienza economica. Il volume giunge al 
Roepke. 

Per ogni autore trattato (per es. Ari- 
stotele, Pufendorf, A. Smith, Fourier, 
Pareto,etc.) il B. dà brevi informazioni 
sulla vita, l'epoca e le idee, un elenco 
completo degli scritti, comprese traduzioni 
e ristampe, ed infine una bibliografia degli 
scritti che hanno per oggetto quell’autore. 
Ci sembra questa la parte più importante. 
Il B. non si lascia sfuggire né articoli di 
riviste, né atti o memorie di società ed 
accademie, né dissertazioni o enciclopedie 
e tiene conto delle letterature in tutte le 
lingue. Ogni parte ha inoltre una breve 
introduzione. Non manca un indice dei 
nomi degli autori trattati, ma qui forse, 
se è lecito avanzare una critica, si sarebbe 
desiderato, per aumentare la manualità 
del volume, un indice che avesse tenuto 
conto di tutti i nomi citati. (M. Biscione). 


ALBERT Camus, Actuelles II, Paris, Gal- 
limard, 1953, pp. 182. 


Il Camus pubblica un secondo volume 
di Actuelles, nel quale raccoglie un certo 
numero di articoli, prefazioni, interviste 
e polemiche che riguardano in una ma- 
niera o nell’altra l’attualià. Molti di que- 
sti scritti sono occasionati dalle polemi- 
che a cui ha dato luogo L’homme ré- 
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volté, tutti vanno considerati nell’ambito 
delle posizioni difese in questo libro. 

La raccolta è dunque una testimo- 
nianza dell'evoluzione del Camus, che 
viene progressivamente allontanandosi 
dall'antico nichilismo per l'affermazione 
di un mondo di valori, di libertà, di crea- 
tività spirituale. Esigenze tuttavia ancora 
vaghe e indeterminate, di cui il Camus 
non dà, nè forse pretende o pretenderà 
mai di dare, una giustificazione rigorosa, 
dato il carattere prevalentemente lettera- 
rio della sua opera (f. v.). 


Gaetano CAPONE BRAGA, Il mondo delle 
idee, II, edizione, Milano, Marzorati, 
1954, pp. VIII-466. 


Il libro è troppo noto perchè si parli 
del suo contenuto, e d’altra parte questa 
seconda edizione non presenta di cambiato 
che il formato ed una brevissima ma si- 
gnificativa prefazione. In essa l'A. sotto- 
linea l’attualità della pubblicazione odier- 
na, la cui prima edizione, che tanta im- 
portanza ebbe a suo tempo, rappresentò 
una caraggiosa quanto isolata voce di 
trascendentismo realistico in un periodo 
radicalmente .immanentistico della filoso- 
fia italiana: questa ristampa vuole essere 
in fondo il meritato premio che lA. rac- 
coglie in un momento in cui la rifioritura 
realistica da lui auspicata si delinea chia- 
ramente in Italia. 

Inutile dire che l’interesse della pubbli- 
cazione, ancora più di quanto questo non 
fosse vero per la prima edizione, non è 
affatto sorico, ma anzi prettamente teo- 
FELICOME CANONI 


EmericH CorerH S. J., Das Dialektische 
Sein in Hegels Logik, Wien, Herder 
$ Verlag, 1952. p. 192. 


. Col presente Saggio s'inizia la Colle- 
zione « Glaube und Forschung », patroci- 
nata dell’episcopato austriaco, che pub- 


| blicherà studi di attualità nel campo della 


teologia, della filosofia e delle materie af- 
fini. Ed è stata una lodevole audacia che 
l’inizio fosse affidato alla filosofia e ad 
un tema fra i più ardui, e forse il più 
controverso, della filosofia moderna qual'è 
quello di determinare l'esatta interpreta- 
zione della dialettica hegeliana. Hegel, 
come giustamente ricorda spesso l’A., sta 
all’ordine delle filosofie del marxismo e 
dell’esistenzialismo che dominano il pen- 
siero contemporaneo e che sono sorti pre- 
cisamente per colmare il vuoto lasciato 


dalla dialettica hegeliana: il rifarsi a 
Hegel è quindi indispensabile per orien- 
tarsi sulla terminologia e sulla problema- 
tica stessa delle filosofie indicate. 
L'intento del C. è stato soprattutto di 
chiarire il nucleo centrale della contro- 
versia ch’è il significato stesso dell'essere 
nel tortuoso gomitolo dei procedimenti 
hegeliani. Piace la sua difesa (con R. 
Kroner, N. Hartmann...) del carattere 
schiettamente realistico della speculazione 
hegeliana, ch’è pari alla fermezza ch'egli 
dimostra nella critica agli equivoci pro- 
fondi che la minano dall'interno (Cf. la 
dialettica di finito e infinito; p. 81 ss.) 
e la frequente ripresa delle celebri obie- 
zioni del Trendelenburg. In questo senso, 
e per integrare una grave lacuna dello 
stesso Trendelenburg, avrebbe giovato al- 
lA. il riferimento che si fa sempre più 
strada negli interpreti meglio preparati — 
allo sfondo teologico della dialettica he- 
geliana che non è un mero residuo 
« teosofico », ma costituisce la forza se- 
greta del suo procedere. Da questo punto 
di vista gli stessi concetti di mediato e 
immediato, che sono capitali nella discus- 
sione della dialettica subiscono una specie 
di capovolgimento (Um&kehrung!) in 
quanto l'Assoluto stesso si presenta alla 
fine come immediato, anzi il vero ed unico 


immediato (Cf. Wiss. der Logik, Buch. 


III). Grande pregio dello studio del C. 
è la conoscenza della recente letteratura 
sull'argomento in cui egli è guida esper- 
ta: dispiace però a un lettore italiano 
l'ignoranza degli studi sempre attuali sulla 
dialettica hegeliana di Bertrando Spa- 
venta continuati degnamente da Giovanni 
Gentile nella Riforma della dialettica he- 
geliana, come anche di quelli del Croce, 
anche se condotti con altro metodo e con 
diverso intento. (C. Fabro). 


Giovanni Bosco, Ricerche filosofiche, 
Napoli, Libreria Scientifica, 1953, 
pp. 104. È 


L’A. in questo suo studio più che for- 
nirci delle vere e proprie ricerche filo- 
sofiche, ci offre un’esposizione delle sue 
convinzioni esaminando particolarmente 
i fondamentali problemi che da secoli 


agitano. la speculazione mondiale. Gli. 
civadili argomenti esposti nel presente. 


volume investono dapprima il campo dele 
considerazioni generali sulla filosofia e 

passano poi a trattare del ropporto sog- 
getto-oggetto. (V. Ambrosio). 
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SòreN KIERKEGAARD, Il concetto dell’an- 
goscia. La malattia mortale, Firenze, 
Sansoni, 1953, pp. XXX, 370. 


Il concetto dell'angoscia e La malattia 
morale sono tra le più significative e cer- 
tamente le più note delle opere di Kier- 
kegaard, che ad esse deve buona parte 
della sua fama. Erano state già tradotte 
in italiano da Meta Corssen, ed ora riap- 
paiono in una più accurata traduzione ad 
opera di C. Fabro, nella elegantissima 
collana dei « Classici della filosofia » della 
casa ed. Sansoni. 

L’angoscia è «il momento iniziale » 
della «negatività dialettica », che costi- 
tuisce l’essenza dell'Io; la malattia mor- 
tale, ovvero la disperazione è il suo « mo- 
mento terminale ». Quella indica l’oscilla- 
zione dello spirito finito sull’infinito vuoto 
che lo sottende per via della possibilità 
che è la libertà; questa dichiara l’ancora- 
mento al negativo della libertà, che si fa 
« disperazione > e malattia essenziale del- 
l'anima. La quale « muore la sua morte » 
senza poter morire, perchè l’uomo è una 
sintesi di anima e di corpo uniti nello 
spirito che non può morire. 

Questo il filo che ‘unisce le due opere, 
ricche di motivi psicologici, teologici, 


filosofici. (R. 7.). 


HenrI LEFEBVRE, Contibution à l’esthé- 
tique, Paris, Editions sociales, 1953, 
pp. 160. 


TI Lefebvre riprende in questo volu- 
metto il famoso argomento del rapporto 
non immediato ma dialettico tra struttura 
e soprastruttura. L’arte non è lo specchio 
della società sulla quale sorge, ma è 
con essa in rapporto, per cui in ultima 
istanza ne è espressione. Essa ha anzi 
la capacità di esprimere le tendenze e 
gli aspetti essenziali della società stessa, 
tanto da costituirne una sorta di tipo- 
logia. Come dice Marx, citato da Le- 
febvre, l’artista si sforza di incorporare 
nell'opera «la totalità delle manifesta- 
zioni della vita». 

Nelle manifestazioni artistiche più no- 
tevoli si riesce a cogliere addirittura la 
rivelazione delle tendenze ultime del corso 
delle cose e come la «denuncia» della 
radicale disumanità o alienazione propria 
della « preistoria » dell'umanità. In que- 
sto senso il grande artista è sempre pro- 
gressivo. Lefebvre fa l'esempio del Nipo- 
te di Rameau. In questo romanzo Diderot 
unifica in un solo attacco l’aristocrazia 


orami tramontata e la stessa borghesia 
in ascesa, dando una rappresentazione 
efficace della ipocrisia di ogni società fon- 
data sulla divisione in classi. E proprio 
da questa geniale capacità di penetrare 
fin nel fondo del divenire e quindi della 
struttura deriva la vivezza, il pregio, 
l'attualità stessa di questa manifestazione 
sovrastrutturale, che è Le neveu de Ra- 
meau. 

Come l’autore avverte nell’introduzio- 
ne, questo volumetto prelude a un «trat- 
tato» di estetica. (f. v.). 


Dionys MascoLro, Le communisme, Paris, 
Gallimard, 1953, pp. 568. 


La trattazione teorica di questo libro 
potrebbe ridursi alla dottrina del comu- 
nismo che pone l’uomo del bisogno mate- 
riale come fondamento dell’uomo. Ma 
essa acquista un significato più ricco 
dall’analisi della situazione paradossale 
che per l’intellettuale viene a crearsi nel- 
l'ambito di tale dottrina. L'’intelletuale 
infatti compie un doppio movimento, 
di discesa dal regno dei valori a quello 
dei bisogni e di risalita al regno dei 
valori; il primo è determinato logicamen- 
te dalla negazione della trascendenza 
e porta l’intellettuale a riconoscere la va- 
lidità del comunismo; il secondo sorge 
per il riconoscimento, nel regno dei bi- 
sogni, di una gerarchia al vertice della 
quale si trova il bisogno di comunica- 
zione ch'è già tra i valori più alti. Se- 
nonché, non potendosi dare la coesistenza 
di un valore con un bisogno insoddisfatto, 
l’intellettuale dovrebbe assumere una po- 
sizione direttiva nel campo politico che 
è quello dei rapporti collettivi in cui 
si attua il movimento di soddisfazione 
dei bisogni. Si arriverebbe così alla « let- 
teratura della praxis» di Sartre « capace 
di rivelare al lettore in ciascun caso con- 
creto la sua potenza di agire». 

Ma ridotte ad una pura funzione po- 
litica, la letteratura e le altre espressioni 
culturali, cessano di essere se stesse; e 
d'altra parte, se vogliono mantenere il 
proprio carattere e continuare a svol- 
gersi nel mondo dei rapporti privati, de- 
vono rassegnarsi ad essere considerate 
fuori del comunismo. A questa conclusio- 
ne reagisce decisamente l'A. il quale re- 
clama la qualifica di rivoluzionaria per 
l’opera dell’intellettuale sorta da una vo- 
lontà di comunicazione senza lacune e 
indirizzata agli innumerevoli sconosciuti 
che hanno la stessa vita di colui che 
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parla. E ciò, non in quanto si pretende 
che all’intellettuale venga riconosciuto 
come un privilegio il suo bisogno di co- 
municazione che essendo tra i valori più 
alti può cadere in sospetto d'essere « fab- 
bricato» e «illusorio», ma in quanto 
la comunicazione è l’unità entro cui tro- 
vano la loro espressione i valori e il 
movimento stesso di soddisfazione dei bi- 
sogni. (G. Fuccio). 


VrLapimIro Nucci, I principi fondamen- 
tali della conoscenza, Roma, Litogra- 
fia Marves, 1953, pp. 140. 


L’A. intende dimostrare che la cono- 
scenza, rappresentata dalla realtà cono- 
sciuta attraverso l'elaborazione delle sen- 
sazioni, per essere obiettivamente valida, 
dev'essere règolata da quattro principi 
universali ed invariabili, nei quali rien- 
trano ogni forma dell'umano conoscere e 
tutti i fenomeni dell’universo, così da 
costituire non solo il fondamento della 
conoscenza, ma anche dell'Universo stes- 


SOMA). 


UmgBeErTO A. PapovanI, Filosofia e teolo- 
gia della storia, Brescia, Morcelliana, 
1953, pp. 106. 


L’A. riunisce in questo saggio alcuni 
suoi scritti già apparsi da un ventennio 
a questa parte su riviste filosofiche ed 
in atti di congressi. Il suo punto di par- 
tenza è un antistoricismo che lo porta a 
ricercare nella filosofia classica e precisa- 
mente nella metafisica aristotelico-tomi- 
sta una «giustificazione della storia... 
ossia una filosofia della storia nel senso 
di una concezione filosofica della storia, 
e non di un’impossibile riduzione della 
storia alla filosofia ». Su questa ricerca 
si fondano i due primi capitoli del libro: 
«La filosofia della storia secondo la me- 
tafisica classica» e «La teologia agosti- 
niana della storia». Nei successivi capi- 
toli prende forma, ponendosi polemica- 
mente nei riguardi dello storicismo idea- 
listico e del positivismo, la visione della 
storia dell’A., concretantesi nella distin- 
zione tra storia empirica e storia inte- 
grale, distinzione accettata — contro la 
soluzione idealistica — anche dallo Scho- 
penhauer, al quale è dedicato un breve 
capitolo. Due sono le maniere per fare 


la storia: descrizione pura e semplice dei 
fatti, che si arresta ai limiti del campo 
dell'esperienza, e spiegazione filosofica di 
quei fatti. La vera storia — dice VA. — 
è la prima, in quanto sicuramente obbiet- 
tiva; la seconda, la storia integrale, può 
raggiungersi solo da chi sappia integrare 
la precedente con una metafisica di cui si 
dimostri l’obbiettività. 

Esaminato il problema della storia 
nelle varie fasi del pensiero, da un punto 
di vista storico-critico, il P. passa, nel- 
l’ultimo capitolo a «riaffermare e con- 
fermare criticamente la soluzione secondo 
la metafisica classico-cristiana, aristote- 
lico-tomista: cristiana... nel senso che il 
piano della storia risulta soprannaturale 
e dunque conoscibile solo per rivela- 
zione ». (G. Bonucci Caporali). 


DomeENICcO ScoLERI, Solitudine metafisica 
e solidarietà umana, Saggi, Reggio 
Calabria, « Historica », 1953, pp. VI- 
149, 


Come scrive l’A. nella prefazione, i 
saggi raccolti in questo volume « denun- 
ciano, attraverso l’esame di alcuni degli 
aspetti più significativi del pensiero filo- 
sofico di oggi, la crisi teoretica e metafi- 
sica che travaglia il nostro secolo» (p. 
V). Lo Scoleri, pur sottolineando «la 
mancanza... del Principio che leghi le 
cose e dia loro un senso », avverte che 
essa «non vieta agli uomini il dialogo, 
il lavoro con gli altri e per gli altri, so- 
lidamente congiunti dalla stessa pena e 
della stessa speranza» (p. V). 

L'A. studia le correnti più diverse 
della filosofia contemporanea, dallo sto- 
ricismo crociano, che egli considera «un 
atto di fede, ingiustificato e gratuito, 
nello Spirito che sa più di noi» (p. 14), 
al problematicismo, del quale traccia una 
storia suggestiva; dal personalismo teo- 
logico del Mounier, il quale, «non riu- 
scendo a rimuovere da sè il peso del tra- 
dizionalismo cattolico, è finito col cadere 
nell’astratto e nel vuoto » (p. 46), al per- 
sonalismo laico del Bobbio, nel cui pen- 
siero antimetafisico lo Scoleri vede riap- 
parire il fantasma della metafisica; dalla 
drammatica esperienza spirituale del Ca- 
mus al casualismo critico del Tilgher. 
L’opera è, in complesso, di piacevole e 
stimolante lettura. (G. Costa). 
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GIUSEPPE SEMERARI, // principio del dia- 
logo in Socrate, «Giornale Critico 
della Filosofia Italiana », 1953, fasci- 
colo IV, pp. 437-456. 


Contro l’accusa di intimismo rivolta 
a Socrate dal Banfi, lA. mostra come il 
principio del dialogo permetta al filosofo 
di «salvare il valore dei molti pur nella 
fondazione dell’universale come legge in- 
teriore dei molti, e, reciprocamente, so- 
stenere i molti nella e con l’universalità 
legislativa» (pp. 449-450), facendo pro- 
prie in tal modo le opposte esigenze del- 
l’eleatismo e della sofistica. (G. C.). 


GérarD VERBEKE, Guillame de Moerbeke 
traducteur de Proclus, « Revue philo- 
sophique de Louvain», 1953, aoùt, 
pp. 349-373. 


L’A. dall’analisi del codice 47-12 della 
Biblioteca Catedral di Toledo, contenente 
la traduzione di parti del commentario 
di Proclo al Timeo, è stato portato a 
modificare i risultati acquisiti su questo 
problema dal Birkenmajer. 

Confrontafido la traduzione dell’ E7e- 
mentatio theologica di Proclo, che è cer- 
tamente di Guglielmo di Moerbeke, con 
la traduzione detta, viene alla conclusione 
che anche di quest’ultima autore è lo 
stesso Guglielmo. 

Il confronto è fatto analizzando il 
modo di tradurre alcuni termini caratte- 
ristici nell’una e nell’altra versione. L'A. 
ritiene che tale metodo comparativo, spe- 
cialmente quando si appoggi su termini 
appartenenti al linguaggio tecnico d’un 
sistema filosofico, sia più decisivo, per ri- 
solvere problemi di autenticità, del sem- 
plice studio della frequenza delle parti- 
celle. Le divergenze nel tradurre un me- 
desimo termine potrebbero esser facil- 
mente spiegate con la diversità del conte- 
sto in cui il termine si trova o anche con 
l’incostanza del traduttore. Tali divergenze 
nel tradurre, come pure le lacune che la 
versione manifesta nei confronti del testo 
greco potrebbero fornire indizi atti a sta- 
bilire la cronologia della traduzione. 


Ma i dati che oggi abbiamo sono in- 
sufficienti per una determinazione del ge- 
nere. Come pure sono insufficienti a de- 
finire la questione se Guglielmo di Moer- 
beke abbia tradotto altre parti, oltre quelle 
di cui siamo in possesso, del commenta- 
rio di Proclo. (F. M. C.). 


Georges VAN RieT, La théorie thomiste 
de la sensation externe, « Revue phi- 
losophique de Louvain», 1953, aoùt, 
pp. 374-408. 


L'articolo vuol essere un’esposizione 
della dottrina tomistica della sensazione 
esterna nella sua genuinità, senza compli- 
cazioni e sovrastrutture inautentiche. 

Vengono così, in lunga e laboriosa 
analisi — ben fondata sui testi, come ap- 
pare anche dalle note — messi in luce i 
due aspetti, il fisico e lo psichico, dell’uni- 
ca realtà che è il sentire. 

AIVA. sembra che il pensiero di S. 
Tommaso su questo problema non sia 
nell'insieme nè arduo nè particolarmente 
profondo. La tradizionale difficoltà di 
comprensione nascerebbe dall’incertezza, 
notevole per alcune parti della teoria, 
della terminologia, e dai « chiarimenti », 
troppo spesso disorientanti, dei commen- 
tatori e degli interpreti. (F.M.C.). 


DonaLp F. LacH, Sinophilism of Chri- 
stiam Wolff, « Journal of the Histo- 
ry of Ideas», 1953, n. 4, pp. 561-574. 


«La Cina salì in gran fama nell’Eu- 
ropa del sec. XVIII per il suo patrimonio 
intellettuale e culturale, possedendo nella 
tradizione confuciana un sistema filoso- 
fico non cristiano, basato sull’umana ra- 
gione e sull’esempio della natura » : tipici 
i casi del Voltaire in Francia e, nella 
cultura tedesca, del Leibniz. Il discepolo 
di quest’ultimo, Cristiano Wolff, seguì 
anche in ciò le orme del maestro, metten- 
do in luce, a più riprese, le supposte affi- 
nità fra le dottrine morali cinesi (in ispe- 
cie confuciane) e la filosofia che oggi si 
suol chiamare leibniz-wolffiana. Ciò finì 
per costar caro al Wolff: la facoltà teo- 
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logica dell’Università di Halle provocò, 
sotto accusa di irreligiosità, la sua espul- 
sione dai territori del regno di Prussia, 
ove il filosofo non poté rientrare che dopo 
molti anni. L'art. del Lach segue in modo 
alquanto esteriore la vicenda culturale 
della lettera al Leibniz sull'argomento 
(1705) agli spunti contenuti nell'ultima 
grossa opera del Wolff (Philosophia mo- 
ralis, 1750-3), offrendo però un ottimo 
contributo informativo. (I. Vecchiotti). 


MartiaL GufrouLT, Le Dieu de Berke- 
ley, « Revue de Meétaphysique et de 
Morale », 1953, fasc. 1-2, pp. 1-28. 


Che il Dio di Berkeley abbia una 
storia, è cosa risaputa. Il G. ha il merito 
di aver seguito l’evolversi della berke- 
leyana idea di Dio rendendo assoluta- 
mente perspicuo tutto il processo per il 
quale, dal Commonplace Book alla Stris, 
rovesciandosi l’affermazione della <« pre- 
senza» di Dio come causa delle perce- 
zioni nell’affermazione di un Dio plato- 
‘nicamente o neoplatonicamente inteso, si 
rovescia tutto il sistema berkeleyano. Il 
G. ha ben mostrato come il principio 
esse est percipi aut percipere si giustifichi 
già, e non possa non giustificarsi, razio- 
nalisticamente. L’act of reason opponendo 
la passività delle percezioni all'attività 
di un io ch'è solo libero produttore di 
idee, consegna ad un « principio attivo » 
la ragion sufficiente di quella passività : 
ad un « principio attivo» che deve neces- 


sariamente identificarsi con Dio, se non 


lo si può identificare contraddittoriamente 
con la materia, giacchè la materia non 
può per sua natura motivare la pretesa 
di oggettività attivamente presente nel 
percipi, l’esse appunto logico e non ma- 
‘teriale in ogni percipi contenuto. Questo 
Dio inteso come «causa» o <« principio 
attivo » è ingrediente dell’esse est percipi : 
ne giustifica e garantisce tutta la mec- 
canica. È la preoccupazione di risolvere 
l’opposizione ens rationis-ens reale, quella 
«che condurrà il B. a concepire Dio non 
più come causa, ma come stège des idées; 
la nuova concezione di un Dio sede di 
‘archetipi intelligibili introduce nel mondo 
‘berkeleyano una duplicazione che si esa- 
spera via via fino alla Stris, dove il si- 
stema si rovescia in una pesante mecca- 
nica neoplatonica. Al G. va il merito di 
‘aver accuratamente illustrato tutto il pro- 
‘cesso; e di avere molto opportunamente 
‘insistito sulla prima concezione berke- 
‘leyana di Dio come ragion sufficiente del 


percipere, sfatando così la leggenda di 
un solipsismo e scetticismo del B. cui si 
giustappone contraddittoriamente una in- 
genua teologia. (7. Cubeddu). 


Pierro Piovani, Rosmini e Vico, « Rivi- 
sta Internazionale di Filosofia del Di- 
ritto », 1953, fasc. III, pp. 293-337. 


L’accostamento fra il nome di Vico e 
quello del Rosmini, fatto da pensatori 
precedenti, spinge lA. a meglio chiarire 
entro quali limiti un tale accostamento 
sia possibile. Nell’indagine sulla realtà 
e il valore della storia, e delle storie, del- 
l'umanità, il Rosmini è, secondo l’A., de- 
cisamente vichiano, non tanto per aver 
accolto particolari dottrine dell’opera del 
Vico, ma per la sua adesione alla fonda- 
mentale intuizione vichiana (il verum ip- 
sum. factum), che lo spinge alla ricerca 
del particolare per la comprensione del 
generale: è necessario comprendere il 
fatto storico per comprendere la storia. 
Senonchè, questa sua adesione ha carat- 
tere puramente metodologico : il pensiero 
vichiano offre a Rosmini ‘niente altro che 
un «metodo », e non una concezione di 
tutta la vita o di tutta la filosofia. Per 
Rosmini, nel fatto storico può scoprirsi 
lo spirito della storia, ma non la storia 
come spirito, onde il metodo vichiano di 
indagine è messo da parte nelle medita- 
zioni sulla universalità del conoscere. Tut- 
tavia, ciò non può indurci a negare il 
vichismo di Rosmini, perchè se è vero 
che egli respinge l’idea che la verità tutta 
possa esaurirsi nella storia, è altrettanto 
vero che egli è ben lontano dal conside- 
rare il Vico come il fautore di tale esau- 
rimento. Resta però il fatto che Rosmini 
non ha mai veramene accolto il Vico tra 
i suoi autori, e che i limiti del vichismo 
rosminiano sono molto ristretti. Il mo- 
tivo di ciò va ricercato nella « felice » 
diversità delle due menti, che si palesa 
soratutto nel rispettivo atteggiamento di 
fronte alle capacità della ragione indivi- 
duale; in Vico l’accento è continuamente 
portato sulla coscienza delle nazioni; men- 
tre lo sforzo del Rosmini è tutto teso 
a difendere la responsabilità dell’individuo 
nell’azione storica. E quella certa diffi- 
denza verso il pensiero vichiano, verrebbe 
al Rosmini dal fatto che il Vico non ab- 
bia suffifficientemente chiarito i rapporti 
fra l’individuo e la sua storia, e che anzi, 
non avendo fatto distinzione fra provvi- 
denza dei particolari e provvidenza degli 
universali, abbia compromesso fortemente 
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la concretezza dell’individuo in favore di 
una Storia, divenuta l’unico Soggetto. 
TI Rosmini si sarebbe però, secondo lA. 
allontanato dal Vico non per averlo con- 
siderato un innovatore rivoluzionario, ma 
piuttosto per aver visto brillare in lui gli 
ultimi guizzi di una coscienza controri- 
formista, la quale ha timore di ricercare 
l'intelligenza nelle coscienze individuali, 
là dove Rosmini, spinto dal suo raziona- 
lismo quasi illuministico, maggiormente 
l’ha ricercata. 

In verità, poco chiara risulta la va- 
lutazione che lA. fa del Vico, poichè 
non si comprende come una coscienza 
controriformista possa essere stata spinta, 
dalla sua esigenza di combattere le inno- 
vazioni rinascimentali e riformiste, a con- 
cepire la storia come «attività autonoma, 
unico Soggetto di se stessa». (L. Belli 
netti). 


VirtorIio MaTHIEU, Il tempo ritrovato : 
Bergson e Einstein, « Filosofia », 1953, 
fasc. IV, pp. 625-656. 


Il concetto di tempo esposto nell’Essai 
di Bergson esige una revisione e una 
integrazione alla luce degli ulteriori svi- 
luppi del pensiero bergsoniano. L’incon- 
veniente principale del tempo dell’Essai 
sta nella mancanza di ogni rapporto con 
lo spazio. Un'analisi dell’opera Durée et 
simultanéitée mostra la direzione di una 
tale revisione. 

Le considerazioni di Bergson sulla 
relatività speciale sono viziate da equi- 
voci fondamentali, che inducono Ber- 
son a distinguere tra misure reali e mi- 
sure fittizie, rendendo così invalide le sue 
argomentazioni contro le supposte con- 
seguenze filosofiche della teoria della re- 
latività. Questa distinzione serve tuttavia 
per una interpretazione degli sviluppi del 
concetto di tempo in Bergson. Lo spazio 
infatti può essere allora considerato come 
una dimensione del tempo, o meglio come 
la materia (molteplicità dei momenti re- 
ciprocamente esterni) rispetto a cui l'atto 
soggettivo del prendere insieme è vari 
momenti è la forma: la loro sintesi è il 
flusso della durata. Ma, affinchè materia 
e forma siano uno cosa sola bisogna con- 
siderare lo spazio come una possibilità del 
tempo, cioè come ciò che il tempo sa- 
rebbe, se si prescindesse dal suo riferi- 
mento a un’atto soggettivo. Questa con- 
cezione viene schematizzata dall’A. con 
l’immagine della traiettoria curvilinea, in 
cui la tangente in ogni punto (lo spazio) 


rappresenta la direzione del movimento 
qualora la forza centripeta cessi di de- 
viare la direzione verso il centro (atto 
soggettivo). (G. Fud). 


Enzo Paci, Sul! primo periodo della filo- 
sofia di Whitehead, « Rivista di filo- 
sofia », 1953, n. 4, pp. 397-415. 


Esaminando il Trattato di algebra uni- 
versale, Paci indica in particolare la po- 
sizione di W. nei confronti di Leibniz; 
ciò serve a spiegare che, in W., il ritro- 
vamento di Leibniz significa una ricerca 
di quella concezione metafisica che coe- 
rentemente possa rapportarsi alla <« ca- 
ratteristica universale»; una prospettiva 
dunque relazionistica in cui la filosofia 
speculatica è organicamente relazionata 
alla logica; e già il Lowe, nota Paci, 
aveva rilevato che nel Trattato la filoso- 
fia è esclusa dall’algebra universale, non 
è riducibile all’analisi del linguaggio. Ma 
è interessante anche l’osservazione di 
Couturat a proposito della distinzione 
whiteheadiana di equivalenza e identità, 
onde essendo ogni equivalenza e un trui- 
smo e un paradosso, W. ritrova, a sua 
insaputa, i principi della logica e della 
metafisica di Platone. Il relazionismo di 
W., in questa prima fase, si risolve non 
solo nel già visto rapporto di filosofia e 
logica, ma anche all’interno delle geo- 
metrie e della fisica, tendendo ad unificare 
spazio tempo e materia in un unico rap- 
porto organico, ed a processualizzare lo 
schema del punto in quello «fisico» di 
vettore. Ciò comporterà, in una fase spe- 
culativa posteriore di W., un concetto di 
evento che non è istantaneità. La prima 
fase si può dunque sintetizzare come 
avente due direzioni: l’una formale, l’al- 
tra filosofica, entrambe « tenute insieme», 
tranne nei Principia, in cui sembrano 
prevalere gli interessi logico-matematici. 
(A. Gianquinto). 


Guio PeproLI, L’immanentismo dell’ul- 
timo Scheler, « Filosofia », 1953, fa- 
scolo III, pp. 393-404. 


Rifacendosi ad un’operetta dello Sche- 
ler su La situazione dell’uomo nel cosmo, 
pubblicata poco prima della morte del 
filosofo, lA. espone il pensiero schele- 
riano dal punto di vista della fondamen- 
tale esigenza che sempre lo mosse: la 
fondazione cioè di un’antropologia e di 
una metafisica, o meglio, di una metafi- 
sica che abbia a suo presupposto essen- 
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ziale un’antropologia filosofica. Lo Sche- 
ler infatti fa consistere la preminenza 
dell’uomo su tutte le altre specie animali, 
in ciò che egli definisce «apertura sul 
mondo ». In quanto essere spirituale, in 
quanto persona, l’uomo solo è capace di 
autocoscienza e di « elevarsi al di sopra 
di se stesso come essere vivente e... fare 
ogni cosa, tra cui anche se stesso, oggetto 
della sua conoscenza ». Lo spirito umano 
è quindi inoggettivabile, pura attualità, e 
poichè tale è anche lo Spirito infinito, 0 
Ente Sommo, ad esso l’uomo può solo par- 
tecipare : la partecipazione avviene attiva- 
mente, cioè come aiuto dato dall'uomo 
allo Spirito divino per la realizzazione 
del suo contenuto ideale. Lo spirito in- 
fatti come tale non ha in sè potere di 
realizzazione. È solo attraverso l'impulso, 
che è vita che i contenuti spirituali si 
concretizzano nel mondo. L'uomo diventa 
così il centro della realizzazione del di- 
vino, il luogo del farsi concreto nel mondo 
di Dio. 

All’esposizione del pensiero scheleria- 
no il P. fa seguire alcune considerazioni 
critiche. (G. Bonucci Caporali). 


EucenIo GarIN, Cronache di cinquan- 
Vanni di filosofia italiana. Alle ori- 
gini della « Critica», « Giornale Cri- 


tico della Filosofia Italiana », 1953, 


fasc. IV, pp. 488-516. 


L’A., che giustamente addita nel dia- 
logo fra il Croce e il Gentile «il tema 
più significativo della nostra filosofia del- 
l’ultimo cinquantennio > (p. 488), rievoca 
col consueto acume critico la prima fase 
della evoluzione spirituale del Croce (quel- 
la che va, grosso modo, dall’iniziale her- 
bartismo agli studi sul Marx e sullo 
Hegel, compiuti sotto l’influenza del Gen- 
tile), mettendone in risalto la varietà dei 
motivi e gli aspetti contraddittori. (G.C.). 


SiLvio Ceccato, Contra Dingler, pro Din- 
gler, « Methodos », 1952, fasc. 15-16, 
pp. 223-265. 


Hugo Dingler è considerato dalla 
scuola operativa italiana come uno dei 
suoi precedenti più importanti. In questo 
articolo Ceccato fa un rapido esame 
dell’opera di Dingler e la confronta con il 
programma e i procedimenti della scuola 
operativa per metterne in evidenza la 
convergenza degli scopi e l’incompatibilità 
dei metodi. Lo scopo comune è di per- 
‘seguire l’univocità, la certezza nel parlare 
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e del parlare; ma, mentre Dingler per 
realizzarlo costruisce un sistema conosci- 
tivo, che presume di avere un valore ne- 
cessario e universale, la scuola operativa 
al contrario formula un programma tec- 
nico, che presuppone non già una neces- 
sità universale, ma un complesso di im- 
pegni semantici deliberatamente assunti. 
(G. Fuà). 


Vito Fazio ALLMAYER, Il sigmficato 
della vita, «Giornale Critico della 
Filosofia Italiana», 1953, fasc. IV, 
pp. 421-436. 


Attraverso un rapido, ma penetrante 
esame delle tappe fondamentali della filo- 
sofia occidentale dai Greci a Hegel, lA. 
sostiene, in polemica col pessimismo e 
trascendentismo di certo pensiero con- 
temporaneo, che la vita ha un significato, 
in quanto essa è «un dialogo dell’essere 
con l’essere, in cui l’essere, comprendendo 
l'essere, lo potenzia » (p. 436). (G. Costa). 


Enzo Paci, Implicazione formale e rela- 
zione temporale, « Aut-Aut », 1953, 
n. 17, pp. 394-402. 


La formalizzazione russelliana, secon- 
do P., lascia fuori il tempo, perchè for- 
malizzare la temporalità è staticizzarla e 
platonizzarla. P. ammette un unico enun- 
ciato logico fondamentale e costante: la 
direzione irreversibile della relazione, il 
chè è come dire che la costante logica 
è a priori ed a posteriori, logica ed em- 
pirica, sul tempo e nel tempo. È soltanto 
il tipo di formalizzazione russelliano che 


deve concludere nei dati atomici, sostan- 


zialmente irrelazionati, e nella trasforma- 
zione dell’ implicazione formale « assunta 
come identità tautologica, in identità, so- 
stanza reale, in unità incomunicabile ». 
È chiaro che în questo senso l’identità 
logica è la realtà e dunque, come con- 


cluderà Wittgenstein, il soggetto non può. 


esistere. Secondo Paci, per uscire da que- 
sta situazione, bisogna operare un « rove- 
sciamento delle posizioni di Frege >», sta- 
bilendo, come indica il Wiener, rapporti 


tra matematica, psicologia e biologia, in- 


troducendo la matematica nel processo 
della sua operazionalità concreta. Una 
delle prime espressioni di filosofia pro- 
cessualistica è audi di Whitehead, dA. 
Gianquinto). 
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Pierro Rossi, Filosofia « chiusa » e Fi- 
losofia « aperta » nel perisiero contem- 
poraneo italiano, «Il Mulino», 1953, 
n. 10, pp. 496-505. 


Vengono esaminate le caratteristiche 
della speculazione filosofica italiana con- 
temporanea, che l’A. vede polarizzarsi in 
due atteggiamenti, definibili l'uno con 
l’attributo della chiusura metafisica, l’al- 
tro con quello dell'apertura critica. Il 
primo atteggiamento è quello proprio 
dello spiritualismo cattolico e dell’imma- 
nentismo idealistico, il secondo invece 
appartiene a una molteplicità di indirizzi, 
che trovano nell’analisi della problemati- 
cità umana il loro denominatore comune. 
(R. Venturini). 


GriusePpPE GUARINO, Oggetto, funzione e 
metodo della teoria generale del di- 
ritto, « Rassegna di diritto pubblico », 
1953, fasc. 1, pp. 1-16. 


Si tratta di una importante comuni- 
cazione presentata al Congresso di studi 
metodologici tenutosi a Torino dal 17 al 
20 dicembre 1952. 

Il Guarino si è proposto in queste 
note di contribuire alla distinzione tra la 
t.g. del diritto e la giurisprudenza, ossia 
la elaborazione delle norme positive. Ci 
pare che “a tal fine nulla meglio possa 
servire che la radicale distinzione di ma- 
teria, da lui indicata, tra t.g. da una 
parte e diritto positivo e diritto compa- 
rato dall’altro. La t.g. non è formata da 
norme, ma da oggetti intrinseci all’espe- 
rienza giuridica, mentre il diritto positivo 
ha come sua materia le norme e il diritto 
comparato forma categorie basandosi sul 
contenuto dei diritti positivi. La t.g. con- 
sidera direttamente i fenomeni sottostanti 
alle norme positive operando sopra di 
essi nel modo seguente: scomposizione 
degli oggetti dell'esperienza giuridica in 
unità elementari; ricerca dei modi fon- 
damentali in cui possono tra loro combi- 
narsi le figure minime ottenue con la 
indicata analisi. La t.g. adopera proce- 
dimenti scientifici, si serve cioè di con- 
cetti assolutamente validi nei limiti delle 
premesse, a differenza della giurispru- 
denza, che avrebbe la possibilità di assu- 
mere carattere scientifico, senza che ciò 
avvenga in fatto perchè non è utile. 
«Compito effettivo della giurisprudenza 
non è di elaborare concetti puri e rigorosi 
dedotti dalle norme, quanto di formulare, 


partendo dalle norme, conclusioni ade- 
guate al rapporto da regolare ». 

Quando si dice che il metodo della 
t.g. è giuridico si vuole affermare che 
essa non studia i fenomeni in quanto 
causa ed effetto, nè ricerca leggi generali 
di evoluzione. Quando si dice che il me- 
todo della t.g. è sociologico si fa riferi- 
mento al fatto che essa non studia le 
norme positive, ma i fenomeni sottostanti 
alle norme. Stabilita la verità parziale di 
queste asserzioni, deve aggiungersi che, 
avendo essa principi propri, il metodo 
della t.g. è logico o scientifico 0, come 
sarebbe più esatto, di t.g. 

Preso atto dell'importante chiarimento 
metodologico, segnaliamo un punto, a no- 
stro avviso, meritevole di approfondi- 
mento. 

Dice il Guarino che la t.g. scopre «il 
diritto nella sua unità, la vita unitaria 
del diritto ed insieme la ragione di questa 
unità ». 

Perchè questa affermazione risulti pro- 
vata occorre che l’odierna metodologia 
consideri oltre la distinzione tra t.g. e 
giurisprudenza, quella tra t.g. e filosofia 
del diritto. (A. Valentini). 


EMMANUEL Levinas, Liberté et com- 
mandement, « Revue de Métaphysique 
et de Morale », 1953, fasc. 3, pp. 264- 
272. 


L’eteronomia del comando, epperò 
l’antinomia comando-libertà, sono costi- 
tutive di ogni metafisica che colloca, e non 
può non collocare, in virtù della sistema- 
ticità stessa del sistema, le volontà nella 
universalità di una impersonale legge di 
ragione. L’antinomia può essere superata 
tentando quella che il L. chiama una vera 
e propria phénoménologie du noumène ; 
attraverso la risoluzione dell’essere oppo- 
sto dell’altro nell’essere l’altro semplice- 
mente «davanti», come «volto ». L’es- 
sere dell'altro come semplicemente « da- 
vanti» è l’essere dell’altro prima di ogni 
Sinngebung : in una relazione transitiva, 
in un colloquio tuttavia al di qua di ogni 
resistenza o opposizione che, solo, quella 
Sinngebung presuppone; questa relazione 
è parola, è espressione, e la parola è, nella 
sua essenza, comando: senza che però la 
transitività della relazione debba venire 
intesa come opposizione di volontà che 
si affermano libere solo in virtù di una 
loro reciproca negazione. (I. Cubeddu). 
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Mario Manno, Problematicismo e meta- 
fisica, « Teoresi », 1953, n. 1-2, pp. 
116-165. 


Il saggio è una esplicazione e un ap- 
profondimento insieme dei motivi fonda- 
mentali del pensiero del La Via, cioè del 
cosiddetto assoluto realismo, che quivi sor- 
gono in una prospettiva dichiaratamente 
critica, propria cioè di quella moderna 
filosofia che ha assunto il suo problema 
centrale il problema del conoscere. In 
questo senso si giustifica il colloquio 
(così l’A. si compiace di chiamarlo) con 
il problematicismo, il cui vizio radicale 
andrebbe ricercato nella acritica opposi- 
zione di critica e metafisica, conoscere ed 
essere: presupposizione che vieterebbe al 
problematicismo di riconoscere un qualche 
valore alla ricerca umana. La conclusione 
non può non essere, secondo l’A., che 
una «arcaica» e «astuta» sospensione 
del giudizio. Togliere in esame codesta 
tesi ci porterebbe troppo lontano, e ci ri- 
serviamo quindi di farlo, più ampiamente, 
in altra sede. 

L’A. fa cadere dunque in una, esigenza 


critica ed esigenza metafisica: al cono- 
scere vuoto del problematicismo oppone 
un conoscere illuminato dal Valore, dal- 
l’Idea. Ora tale idea non è che lo stesso 
congscere in quanto trascendimento del- 
l’essere e rapporto all’assoluto : Idea quin- 
di che non è, essendo appunto distinzione 
reale di sè dalla realtà. Si ripropone in- 
somma quella pura idealità del conoscere, 
che ha dato tanto da fare a dialettici ed 
ontologi, al Carabellese per esempio, che 
corregeva il Rosmini proprio nel senso 
di una identificazione di essere e di idea. 
Su questo fondamento l’A. elabora un 
tipo di dialettica ontologica, dove l’op- 
posizione essere-non-essere, lungi dal cri- 
stallizzarsi in due termini estranei, si ri- 
vela identità : l'essere del conoscere è non 
essere in quanto non è l’essere assoluto, 
da una parte, e non è l’esperienza trasce- 
sa, dall’altra, ma è nulla come coincidenza 
dei due termini: nulla che significa ap- 
punto l’essere del non essere: un quid 
medti, in altre parole, una sospensione 
metafisica (non logica), rivelatrice di una 
nostra « pura capacità di una reale e in- 
finita fruitio Dei». (E. Garroni). 


NOTE E NOTIZIE 


A proposito di una proposta praticità 
pura del filosofare. 


Uno studio di A. Vasa sulla hegeliana 
deduzione della quantità (*) ci consente 
di riprendere qui, in una breve nota, il 
discorso sul trascendentalismo della pras- 
si, già avviato nel precedente numero di 
questa «Rassegna» (*). Non si tratta 
soltanto di una occasione che quello stu- 
dio ci avrebbe fornita; hanno determi- 
nato questa nota, il rammarico per non 
avere potuto tenere già conto dell’arti- 
colo del Vasa, uscito quando il fascicolo 
di « Rassegna » era ormai licenziato, e, 
quel che più importa, l'impressione di 
vedere confermata, nel tipico andamento 
del discorso del trascendentalismo della 
prassi, la presenza del già rilevato peri- 
colo di un arresto che potrebbe impedire 
al discorso medesimo un ulteriore positivo 
svolgimento. 

La deduzione della quantità, comincia 
con l’osservare il V., dovette costituire 
una «operazione essenziale» per la lo- 
gica hegeliana; per una logica idealistica 
cioè, «che sembrava esigere un diretto 
cointeressamento dello stesso ’ in se’ del- 
l'essere... con le forme dell’’ extensio’ o 
dello spazio-tempo >, se voleva evitare che 
la sintesi conoscitiva o si fondamentasse 
«in una realtà estranea all’intelletto », 0 
si chiudesse «in una propria continuità 
? ristretta’, consumantesi tutta ’ a/ di qua’ 
del puro essere in sè». Storicamente 
Hegel si trovò, con ed oltre Fichte e 
Schelling, impegnato nel compito di fon- 
dare a parte objecti la sintesi kantiana; 
e questa fondazione perseguì sforzandosi 
di trascendere le strutture stesse di quella 
sintesi per « ridedurle » in virtù di « una 
semplice auto-negazione o auto-limitazio- 
ne dello stesso ’ in sè’ dell’essere », per 
la quale si risolvesse l’in sè di ogni me- 
tafisica. Individuato così il compito e 


(1) A. Vasa, La deduzione della quantità 
nella logica hegeliana. « Rivista critica di storia 
della filosofia », 1953, fasc. VI, pp. 653-679. 

(2) Di una proposta praticità pura del filo- 
sofare, « Rassegna di filosofia», 1953, fasc. IV, 
pp. 268-375. 


l'assunto della logica hegeliana, il V. si 
preoccupa di rilevare subito, di questo 
assunto, il carattere aporetico, «para- 
dossale », e quindi contraddittorio. E la 
contraddizione consisteva nella ricerca di 
una garanzia della intrascendibilità della 
sintesi apriori kantiana, o della intrascen- 
dibilità delle strutture della limitazione; 
consisteva nel ricercare quella garanzia 
proprio attraverso un trascendimento delle 
strutture stesse operato in virtù di una 
sintesi non più meramente conoscitiva, 
ma etico-logica; di una sintesi cioè per 
la quale il significato dell'essere non do- 
vesse più essere presupposto, ma soltanto 
posto, al di qua o al di là di ogni pos- 
sibilità di garanzia, se la. garanzia implica 
immediatamente l’universalità presupposta. 
Questa l’obiezione del V.; obiezione che 
noi ben conosciamo, se essa è tutta in- 
tessuta di quell’argomentazione di fondo 
che caratterizza — secondo abbiamo cer- 
cato di mostrare nella nostra già citata 
rassegna — il discorso per il quale 
l'istanza del trascendentalismo della pras- 
si ci è stata fino ad oggi espressa. 
Tuttavia il V. dichiara di voler ab- 
bandonare l’obiezione, di voler evitare di 
porre in discussione la «validità » del- 
l’assunto hegeliano, per seguire concre- 
tamente lo sviluppo che Hegel stesso ha 
dato al suo assunto. Il quale assunto — 
come tentativo di costruire la nozione di 
un essere dalla cui auto-negazione ogni 
essere determinato risultasse determina- 
bile, e determinabile quella medesima no- 
zione di essere come orizzonte di ogni 
possibile determinazione — comincia a 
svilupparsi nella Fenomenologia; e della 
Fenomenologia il V., con assoluta fedeltà 
al testo, ci ricorda i momenti fondamen- 
tali, fino al motivo ultimo, al passaggio 
dalla Fenomenologia alla Logica: pas- 
saggio la cui problematicità il V. cerca 
di non esasperare pur sottolineando 
la ben nota difficoltà sollevata a questo 
proposito dalla interpretazione « italiana » 
di Hegel — osservando che con il pas- 
saggio in questione non si intendeva forse 
raggiungere una «oggettività » che coin- 
cidesse con una qualche attualità presup- 
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posta, e che la logica di Hegel non ha 
inteso forse esaurirsi nella «identifica- 
zione conoscitiva » di una simile attualità. 
La deduzione della quantità si colloca al- 
lora, sotto questa prospettiva, al centro 
della logica di Hegel; di una logica cioè 
che una universalità dell'essere ha liberato 
dalla condizione di un suo dover essere 
già in qualche modo realizzata. Nel testo 
hegeliano, passando attraverso le classi- 
che questioni della Logica, il V. tenta 
di seguire ora lo sviluppo di quella de- 
duzione, mantenendo, sullo sfondo della 
sua argomentazione, sempre aperta la 
possibilità di intendere la logica stessa 
in un suo significato pratico-razionale, 
e ribadendo, in qualche modo, l’antiteo- 
ricismo di Hegel col sottolinearne la po- 
lemica contro Fichte e contro Schelling, 
e, in genere, contro ogni concezione in- 
tellettualistica del rapporto finito-infinito. 

Senonchè proprio quando con la no- 
zione hegeliana di un essere-per-sè sem- 
bra risolta la contraddizione nella quale 
— per opera di Fichte e di Schelling — 
l'in sé s'era irrigidito nelle forme del 
conoscere, il V. rileva di questo stesso 
essere-per-sè la radicale equivocità: giac- 
chè esso o è, come principio di ogni de- 
terminazione, senza essere determinata- 
mente, oppure è determinatamente, senza 
essere principio. La forma per-sè non ri- 
solve la stessa difficoltà della coincidenza 
fra la kantiana deduzione delle categorie 
e la reale deduzione dei modi d’essere del- 
l’esperienza. Il V. scrive: « Noi siamo 
arrivati in presenza di una nuova con- 
traddizione, per risolvere la quale Hegel 
dovrebbe decidersi, proprio nel momento 
in cui tutto l’essere gli si è configurato 
nella forma della monade o dell’io tra- 
scendentale, a vibrare il suo colpo più 
duro a ogni forma di idealismo finito, per 
cui il principio del reale può essere an- 
cora caratterizzato come qualcosa che pos- 
sa immediatamente sapersi » (pp. 676-677). 

Dove sono da notare due cose: innanzi 
tutto quell’« immediatamente sapersi » che 
motiva l’obiezione (almeno sembra, se 
l’'essere-per-sè si è ridotto a monade o vio 
trascendentale); in secondo luogo, che 
proprio per questa motivazione l’obiezio- 
ne ha assunto tutta l'ampiezza che essa 
aveva — giacchè si tratta proprio della 
stessa — nelle prime pagine dello scritto 
del V. Si tratta cioè del modulo riduttivo 
di cui abbiamo discorso nella nostra ras- 
segna. Così ampio, questo modulo — si 
applica a Hegel e a Fichte, a Schelling 
e a... Parmenide — da conferire un’asso- 
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luta genericità all'ultimo paragrafo del- 
l'articolo del V. («La deduzione della 
quantità. Una polemica con l’idealismo 
trascendentale »); che è un ben scarso 
risultato, dato il riconoscimento esplicito 
dell’assunto antiteoricistico di Hegel. For- 
se sarebbe stato utile denunciare l’« arre- 
sto» hegeliano — se di arresto c'è da 
parlare — mantenendosi all’interno del 
testo; cosa che il V. non ha fatto, se 
non ha — pur avendo acutamente indi- 
viduato il rapporto Hegel-Fichte-Schel- 
ling — rilevato che il «sapersi» del- 
l’essere-per-sè in Hegel non è il sapersi 
dell'io trascendentale: anche se esso è 
riconducibile, come ogni cosa che si trovi 
a vivere in un mondo sottoposto all’iden- 
tità, al «sapersi» dell’essere di Parme- 
nide. (Z. Cubeddu). 


I problemi dello spinozismo. 
Riceviamo e pubblichiamo. 


Signor Direttore, 

Mentre cordialmente ringrazio il Dr. 
Raniero Sabarini per l’attenzione, di cui 
ha fatto oggetto il mio libro I problemi 
dello spinozismo («Rassegna di Filosofia», 
1953, pp. 384-387), ho il dovere di rettifi- 
care alcuni rilievi critici da lui mossimi. 
Sarò schematico per non sottrarLe troppo 
spazio. 

Premesso che, dedicando il libro alla 
memoria del compianto Maestro Cara- 
bellese, non intendevo nè stabilire un di- 
retto confronto tra la dottrina dello Spi- 
noza e l’ontologismo critico nè esaminare 
come dall’una si possa o debba discendere 


all’altro, ma solo studiare e capire Spi- 


noza anche con l’aiuto di taluni princìpi 
della filosofia del Carabellese che ritengo 
tra le correnti speculative di oggi, la più 
vicina (assieme, forse, all’ontologia di 
Heidegger) allo spirito di Spinoza, os- 
servo: 

1) non credo di aver insistito troppo 
sul creazionismo divino in Spinoza, più di 
quanto non esiga il rispetto della verità 
storica. Che in Spinoza ci sia un radicale 
sovvertimento del tradizionale creazioni- 
smo non metto in dubbio, anzi presumo 
di averlo ad abundantiam provato nelle 
mie pagine, specialmente nel capitolo I, 
ove anzi difendo Spinoza dalle accuse di 
Schelling e di Hegel ancora vincolati a 
una mentalità sostanzialmente creazioni- 
stica. Ma non si può negare che a tale 
fondamentale conclusione Spinoza sia 


giunto storicamente, — cioè nella genesi 
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interna ed esterna del suo pensiero —, 
proprio attraverso l’esasperazione, che è 
riduzione ad estrema coerenza logica, del 
principio del Dio Creatore. Spinoza non 
non può essere isolato dall'ambiente del 
suo tempo, largamente percorso e do- 
minato dalle idee e prospettive del calvi- 
nismo e dell’occasionalismo nè può essere 
affrancato dall’educazione ebraica consu- 
stanziale al suo pensiero. Paradossal- 
mente direi che l’acosmismo di Spinoza è 
il presupposto logico del suo ateismo, ossia 
dell’eliminazione di un potere estrinseco 
alle cose singolari e non coincidente con 
la loro intera legge di struttura onto- 
esistenziale. 

2) il passo di Eth., I, prop. XXVIII, 
citato dal Sabarini, non va letto indipen- 
dentemente da Eth., I, XXV, sch.e coroll., 
e I, XXVI. 

3) ignorerei l’abc  dell’ontologismo 
critico se non sapessi che, per Carabellese, 
Dio e Io sono condizioni del concreto e 
condizioni soprattutto coscienziali. 

Ritengo, tuttavia, che il Carabellese 
più profondo sia proprio quello della 
Critica del Concreto e non quello, piutto- 
sto involuto, degli ultimi corsi univer- 
sitari. È questa una questione da affron- 
tare nell’esegesi carabellesiana : per il mo- 
mento, ne ho fatto rapidissimo cenno in 
Storia e Storicismo etc., 1953, pp. 171-172 
e_ n 

4) le difficoltà, denunciate dal Saba- 
rini, a proposito del problema dell’immor- 
talità derivano, a mio giudizio, dall’im- 
possibilità di mettere sotto lo stesso titolo 
lo spinozismo nella sua formulazione te- 
stuale e l’ontologismo critico. L’accentua- 
zione della fondazione coscienziale, in 
termini egualmente validi per Spinoza e 
per Carabellese, con il connesso sacrificio 
del motivo empirico-esistenziale che è, 
invece, essenziale in Spinoza, trasferisce 
incautamente nello spinozismo il concetto 
univocamente ' coscienzialistico, che è 
esclusivo di Carabellese. Tra Carabellese 
e Spinoza intercorre l’esperienza ideali- 
stico-attualistica, assorbita dall'uno e 
ignota all’altro. Per ciò trovo ancora buo- 
ne le ragioni per cui, contro l’interpre- 
tazione del Moretti Costanzi, ho riaf- 
fermata la proponibilità del problema del- 
l’immortalità in Spinoza, pur dimostrando 
l’incommensurabilità della soluzione spi- 
noziana con quella tradizionale. 

Grazie dell'ospitalità e cordiali saluti 


GIUSEPPE SEMERARI 


Charles Lalo 


La morte di Charles Lalo, il più auto- 
revole fra gli studiosi francesi di estetica, 
professore alla Sorbona (1877-1953) è 
passata quasi inosservata in Italia, dove 
il pensiero del Lalo aveva trovato scarse 
risonanze (salvo le affinità che possiamo 
riscontrare nell'opera del Baratono, e, 
più recentemente, i richiami espliciti fatti 
dal Morpurgo-Tagliabue e dal Dorfles 
nel corso delle loro ricerche particolari), 
a causa della incompatibilità in cui l’indi- 
rizzo da lui professato si era trovato di 
fronte alla cultura filosofica ed estetica 
italiana. 

Di formazione positivista, il Lalo era 
sempre rimasto tale, ed aveva coltivato 
gli studi di estetica proponendosi di in- 
troduire la rigueur et l’obiectivité de la 
pensée scentifique dans un domaine aussi 
fuyant par sa subjectivité que l’esthé- 
tique (Marguerite Fernagu, Le professeur 
Charles Lalo, in « Revue d’Esthétique », 
VI, 2, avril-juin 1953, Paris, Presses 
Universitaires de France) : di istituire una 
estetica d’esprit scientifique, una philoso- 
phie de l’histoire de l'art qui propose la 
loi sociologique des trois états esthétiques 
comme schéma de l’évolution collective... 
peut-etre, de tout art (Guy Ferchault, La 
musique dans l’oeuvre de Charles Lalo, 
ivi). 

Gli scritti dai quali abbiamo tratto 
le indicazioni che precedono fanno parte 
del fascicolo speciale che la «Revue 
d’Esthétique» (di cui il Lalo era stato 
direttore, insieme con Etienne Souriau, 
Raymond Bayer, Georges Jamati) ha de- 
dicato alla memoria del Lalo; e mettono 
in evidenza alcuni fra i motivi che, nel- 
l’opera dell’insigne studioso francese, era- 
no più lontani dalla nostra atmosfera e 
dai nostri interessi culturali (ad essi bi- 
sogna aggiungere il carattere normativo, 
rispetto alla creazione artistica, e rifles- 
sivo, rispetto alla critica d’arte, che 
Etienne Souriau sottolinea in un saggio 
su La place de Charles Lalo dans l’esthé- 
tique contemporaine: un saggio in cui 
spiace, e non per risentimento nazionali- 
stico, non incontrare nessun riferimento 
al nome ed all’opera del Croce...). Bisogna 
però stare attenti a non esaurire in tali 
motivi un pensiero, come quello del Lalo, 
che si presenta come un contrepoint de 
toutes les valeurs humaines où se fondent 
les éléments hétérogenes de la vie, de la 
philosophie e de l'art e che, anche nei 
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sistemi filosofici mira a découvrir les 
parties et la structure d’une polyphomie, 
clest à dire l’hétérogénéité des élements 
et leurs interpénétracion artificielle fon- 
due en une transtructure si bien unie que 
les éléments retinent leur valeur dont ils 
ont eur-mémes édifié la signification - un 
Iyrisme de l’abstraction che deve aggiun- 
gersi ai valori estetici comunemente ri- 
conosciuti (M. Fernagu, loc. cit.; e si ri- 
cordi, oltre alla comunicazione al con- 
gresso cartesiano del ’37, rammentata dal- 
l’Autrice, una incidentale osservazione, 
sulla filosofia come opera d’arte, fatta dal 
Lalo recensendo, sulla stessa Revue d'Es- 
thétique, lo studio di Guy Delfel sull’este- 
tica di Mallarmé...). Sulle indagini del 
Lalo intorno all'attività artistica come 
tecnica produttiva che nasce dalla inti- 
mità individuale e si colloca nel centro 
della vita sociale, che qui vengono stu- 
diate da Raymond Bayer (La méthode 
socio-esthétique de Charles Lalo), il quale 
sottolinea il fatto che in esse «l’expres- 
sion de la vie dans l’art fait de l’art un 
trope de la vie in société» — senza pe- 
raltro ignorare il valore, rispetto al qua- 
le la « analyse contrappuntique et techni- 
que est à soi seule une référence» — 
saremo obbligati a tornare, e soffermarci 
pacatamente, per vedere quanto in esse 
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(e nell’attenzione a quel momento tecnico, 
artigianale, della produzione artistica, che 
presso di noi fu esaminato dal Gargiulo, 
in libero proseguimento della crociana 
dottrina dell’arte come intuizione-espres- 
sione...) sia riflesso in una temperie cultu- 
rale interamente scontata, e quanto invece 
non risponda ad esigenze insormonta- 
bili, e che oggi tornano ad affacciarsi 
alle nostre coscienze. 

Come avvio a un tale indispensabile 
avvicinamento, ci limitiamo, per ora a se- 
gnalare questo fascicolo della « Revue 
d’Esthétique », contenente altri contributi 
in memoria di Charles Lalo (Georges 
Jamati: Charles Lalo; H. de Varoquier; 
Témoignage d’un artiste; Thomas Mun- 
ro: Un hommage américan à Charles 
Lalo; Jean Lameere: Beauté artistique et 
beauté naturelle dans l’esthétique de Char- 
les Lalo; Jacques G. Krafft: Les « oui» 
de M. Charles Lalo; Claude Emile Ro- 
seu: En regardant vivre Charles Lalo; 
André Vernstein: Un maître-étudiant), a 
cui fanno seguito i consueti resoconti 
della « Société francaise d’esthétique ». 

Chiudono il fascicolo le recensioni, 
alcune delle quali, riguardanti studi fran- 
cesi sull’architettura, la musica, il teatro, 
0A alla penna dello stesso Lalo (A. 
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NATALE LODA 


La divergenza odierna sul marxismo 
(1950-1952) 


A) DIVERGENZA CRITICO-METAFISICA E DECISIVITÀ. 


La divergenza odierna sul marxismo è intimamente dissidio sulla 
sistematicità. L’ intransigenza e il fanatismo sono attaccati nel punto 
acritico, il sistema. Ciò che induce nel dubbio è la constatazione della 
asistematicità del reale in quanto si muove come ipotetico. Ogni evento 
dipende dalla presenza ipotetica d’una causa. Viceversa il sistema ci 
pone innanzi a una « mancanza di causa »; ad un principio categorico 
visto come trascendente le cause: pura e semplice disparizione della causa 
e inizio assoluto. Che valore può avere una tale perentorietà, fuori della 
limitazione? Ogni più piccola constatazione esistenziale è presenza del 
limite; e noi vediamo, se vediamo il limite; e toglierlo, annullarlo, non 
può che renderci del tutto ciechi. Sarebbe il sorgere del nulla, dell’astra- 
zione, dell’ inutilità. Illegittimo è quindi ogni tentativo di dissolvimento 
della causa e dell’ instaurazione d’un sistema. 

Quando la critica così obietta, presuppone sic et simpliciter l’ille- 
‘gittimità dell’ inizio; legittima cioè l’idea della sola azione e del solo 
movimento, racchiusi in un «prima » e in un «dopo ». Avviene però 
che la critica per svolgersi occorre che parta da un inizio; ossia la 
causa deve per necessità ricondursi a una mancanza di causa, a un princi- 
pio; e ciò rende illegittimo illegittimare l’inizio ; o, per meglio dire, la critica 
si autodistrugge, e la perentorietà si afferma. La questione allora resta 
problematica. Nel mentre per la critica il marxismo non può reggere 
logicamente (e intendi, secondo il Logo critico o coscienza del molteplice), 
la soggezione poi anche della critica a un inizio permette di giustificare 
l'essenza del marxismo al di fuori della critica, appunto come inizio. 
E prova ne sia che lo sforzo critico di indicare le palesi aporie e la smen- 
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tita dei fatti varrà soltanto a negarne il valore: giungerà solo al non- 
valore; mentre, contro ogni critica, la dottrina vive, ossia vale (3): 
Composto così brevemente il quadro del primo stadio della diver- 
genza fondamentale; e non avendo ancora la coscienza odierna potuto 
decidere in proposito, viene però sopravanzata da un impegnativo spo- 
stamento della questione: non più il dubbio sulla legittimità dell’atteg- 
giamento sistematico del marxismo; ma se vi è nel marxismo atteggia- 
mento sistematico. Il fatto che la critica si ponga il problema della con- 
clusività del marxismo, denota che essa si è in qualche modo manifestata. 
Pure sorgono diverse obiezioni: forse il marxismo non trae origine dalla 
critica allo spirito di sistema di Hegel? Critica appunto a quello Spirito 
assoluto, che non è esistenza? Non è forse, paragrafo per paragrafo, 
tutta la Deutsche Ideologie contesta della rivendicazione dell’esistenziale ? 
3 E l’abbandono marxiano della filosofia per l’azione non è anticonclusi- 
vità? Non deve il marxismo lodarsi « non già col dirla «l’ultima e de- 
% finitiva filosofia della storia », ma con l’affermare che addirittura essa non 
è una filosofia della storia » (*°)? La critica di Marx a Feuerbach, oltre 
che alla astoricità del suo Uomo, non è volta alla conclusività della 
Gattung, che astrae dall’ individuo reale, cioè finito (*)? Non è riconosciuto 
che contro l’astrazione e l’arbitrio, maniera in cui nella mente di Marx 
si configura la perentorietà, si è sempre scagliato il filosofo di Treviri? 
Quanto precede è vero solo in parte. Se leggiamo Marx, non in modo 
disgregato ed episodico, ma con uno sforzo coordinatore, che si traduca. 
nella volontà e la pazienza di non perdere alcuno dei passaggi del ra- 
gionamento marxista, finiamo per accertare alcunchè che potrebbe sem- 
brarci paradossale: che il lato esistenziale del marxismo si tramuta in 
funzione metafisica, e quindi conclusiva. La criticabilità del marxismo: 
è tutta qui, nell’atteggiamento allo stesso tempo esistenziale e catego- 
rico (*), che presuppone una eterogenea contemporaneità delle due co- 
scienze, la critica e la metafisica. Così dallo stesso corpo della dottrina 
traspare un aperto dissidio, da cui procede, non si può negarlo, il con- 


(£) A. LoveccHIO, Il marxismo in Italia, Milano, Bocca, 1952, p. 24: «I suoi 
affossatori, quando credono di potersi riposare dopo il faticoso lavoro di seppellimento,, 
se lo vedono ancora ricomparire più vivo e con affanno ricominciano a scavare e a ri- 
coprirlo poi di quella terra ch'è tanto feconda per la sua rinascita ». 

(?) B. Croce, Materialismo storico ed economia marxistica, 9% ed. Bari 
Laterza, 1951, p. 9 i i 

. ( K. Marx, F. EnceLs, Historisch-kritische Gesamtausgabe. Werke-S. chriften- 
Briefe. Im Auftrage des Marx-Engels-Lenin-Instituts Moskau. Frankfurt a. M.. 
l: 1927 segg. I, 5, p. 535. Marx uber Feuerbach, 6. 3 

(*) B. Croce, La storiografia in Italia dai cominciamenti del sec. XIX ai giorni È 
nostri. XVI: Il materialismo storico e il risveglio della storiografia filosofica. La Cri- È 
tica. Anno XVIII (1920), fasc. V, pp. 258,259. | 
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trasto odierno sulla dottrina di Marx. La divergenza nel marxismo è 
la base dell’attuale divergenza su/ marxismo. Non soltanto allora non 
s'arriva con sicurezza a decidere quale sia la vera Stimmung della 
teoria, se critica o metafisica; ma anche non si ha fiducia sul modo 
di affrontare i testi per non lasciarsi sfuggire il loro pieno signifi- 
cato: succede che o pensiamo le aporie singole e ineliminabili, e, 
condannando, perdiamo del tutto il valore del marxismo nella vita 
contemporanea, che sembra aumentare e sempre più invigorirsi, quanto 
maggiori sono le contradizioni (°); o preferiamo affisarci al suo valore 
di visione totale, e smarriamo il senso dell’aporeticità dei singoli enunciati, 
e con ciò ogni mezzo di giudicare, distinguendo il buono dal cattivo. 
Nè la facoltà di giudicare, nè quella d’ intendere in modo totale l’uomo 
odierno vuol perdere; onde si riduce a una situazione problematica, che 
diviene dolorosa; e sorge così l'ampio dibattito nel chiuso degli spiriti 
a proposito d’un argomento che si è imposto all’atterizione generale ed 
ha animato per metà la nostra epoca. 


Abbiamo così delineato nella sua approssimazione uno dei motivi 
dominanti della questione marxista (che non si deve intendere precipuo 
solo degli anni 1950-1952, ma in essi ancora vigoroso e intenso), per 
porlo dichiaratamente a soggetto della nostra rassegna. La quale non 
pretende d’essere completa, nè di dar conto minuto delle opere esami- 
nate; ma ovunque coglie la pertinenza col motivo in esame. In successive 
note considereremo, sempre per lo stesso periodo, gli studi marxistici 
rispetto ad altri motivi non meno vivi e determinanti (divergenza etica, 
religiosa, ecc.) (°), in modo da costruire il corso concettuale e insieme 
fornire l’ informazione puntuale dei singoli dubbi, che il marxismo ha 
sollevato nel predetto intervallo. 

Lo spunto contro la sistematicità sorge con insistenza in Antonio 
Banfi. Per lui il marxismo « non è una definizione metafisica del reale, 
anzi è proprio l’esclusione di ogni astratta idealizzazione metafisica della 
realtà, il rilievo della sua dinamica concretezza, aperta allo sviluppo e 
all’azione umana in quanto è data per essa e con essa » ("). Si tratta 


5 O. von NeLL-BrEUNING, Marrismus. In: Worterbuch der Politik. Heft 

V, Gesellschaftliche Ordnungssysteme. Freiburg, Herder 1952, c. 224: « Der Mar- 
xismus fordert unser Interesse heraus... als die widerspruchsvollste Erscheinung, die 
man sich denken kann, die aber an ihren inneren Widerspricchen nicht zerschellt 
ist, sondern aus ihnen nur immer neue Krafte zu ziehen scheint ». 

(5) Manca perciò in questa rassegna il riferimento agli studi (1950-1952), che 
non rientrano per l'argomento nella presente trattazione. 

(*) A. BANFI, Verità e umanità nel pensiero contemporaneo. In: L'uomo coper- 
nicano, Milano, Mondadori, 1950, p. 56. 


. della coscienza dall'impegno verso la realtà storica ». 
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di un sapere efficace, che ha rinunciato a ogni astrattezza; e il sapere 
efficace è senz'altro per il B. una ricerca « di cause seconde, non di cause 
prime » (°), la quale « si dirama fuor del cerchio metafisico, in cerca 
dell'esperienza e del dominio sulle cose e sul destino degli uomini, per 
farsi non contemplatrice di un regno sopraceleste, ma costruttrice di un 
mondo terreno » (°). L'efficacia di questa concreta ricerca consiste dunque 
nel respingere la così detta evasione. Il B. sfiora così una debolezza 
dissimulata del suo discorso. Non basta infatti dire che il marxismo è 
un sapere efficace poichè respinge l’evasione, quando non si stabilisce 
in modo valido come si possa rimanere nel sapere senza evadere dalla 
vita, come sia possibile una visione che non sia una formula; o viceversa, 
che è lo stesso, come si riesca ad inserire l’azione nella consapevolezza 
senza ridurla a inconsapevolezza (tranne nel caso in cui ancora si con- 
tinui a teorizzare, pur credendo di agire). 

Respingendo l’evasione, vista come il morbo latente dell’ idealismo, 
in specie martinettiano e gentiliano (‘), il materialismo storico a rigore 
non sarebbe un sapere, essendo il sapere teoria, e quindi evasione; e il 
B. infatti dichiara che «il materialismo storico non è già un sapere »; 
ma aggiunge: « è un criterio di sapere che è criterio d’azione, non una 
formula, ma un metodo in atto » (*). Allora non una formula, ma un 
criterio, E il criterio non sarà formula. Se con ciò s'intende come criterio 
del sapere l’azione, può anche darsi; ma non ha senso parlare di criterio 
di azione che non sia teoria, e purtroppo formula. Ma il B. sostiene 
che il marxismo come criterio d’azione non è formula, in quanto metodo 
in atto. Siamo così alla interpretazione metodica del pensiero di Marx. 

Abbiamo a tal punto l’ impressione, considerando i fondamenti di 
questo modo d’ intendere il marxismo, che essi siano invero in falso 
equilibrio. Si parla di metodo, di « unità naturale dialettica articolata e 
storicamente concreta » (*), di « aperta sistematica critica di tutto il sa- 
pere » (°); ma in tali elementi si riscontra o l’inapplicabilità al mar- 
xismo 0 l’aperta contradizione. Prendiamo, ad esempio, il preteso in- 
tento metodico del marxismo. Il metodo si distingue dalla sistematicità 
per il suo continuo riferimento all’azione; che significa possibilità di 


() A. BANFI, Del materialismo storico, Op. CES S/D] 

0) Jbpaa3zo! 

(1°) A. BANFI, Verità e umanità nel pensiero contemporaneo, op. cit., p. 110: « Il 
momento metafisico implicito nell’idealismo di trascendenza martinettiano e nell’idea- 
lismo d’'immanenza gentiliano, benchè valga da semplice limite, segna la liberazione 


(*) A. BANFI, Del materialismo storico, cit., p. 382. 
(0) A. BANFI, Del materialismo storico, cit., p. 374. 
(*) A. BANFI, Verità e umanità nel pensiero contemporaneo, cit., p. 94. 
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mutare secondo i suoi risultati e di passare, ove la pratica l’esiga, da 
una teoria anche ad altra del tutto diversa. Ma il marxismo non ha 
questa possibilità. Il suo nucleo dottrinario è fermo e concluso: tanto 
che si può dire una vera scolastica del nostro tempo. Che cosa sia poi 
questa « unità naturale dialettica e storicamente concreta », si vede in 
breve: naturale e storica, può dirsi continua unità-difetto, o continua 
parte, mera apparenza di unità. E altrettanto risulta dalla « aperta sistema- 
tica critica di tutto il sapere ». S'allude a una sistematica che non dovrebbe 
essere tale, poichè « aperta e critica »: ma l’ambiguità e la contradizione 
consistono nel fatto che il sistema è in sè chiusura e acriticità. Anche 
se per sistema aperto s’ intenda una semplice previsione operativa, è 
chiaro che la previsione metodologica che abbia qualche valore « sa quel 
che vuol sapere » per poter prevedere; e la sua apertura consiste nel 
fingere una remissività di fronte all’esteriore. Il tentativo del B. così 
mette capo per un verso a un vero disquilibrio e oscillamento critico-meta- 
fisico (sistematica aperta); e per un altro ad una drastica esclusione del- 


l’elemento metafisico nel marxismo (*), nello sforzo di eliminare uno dei 


termini dell’oscillamento. 

Discorda da quello del Banfi, riguardo alla conclusività del marxismo, 
il pensiero del Croce. Ricordiamo, in particolare una sua nota nei Qua- 
derni della Critica (*), ove, a differenza del Banfi per il quale il mar- 
xismo è antimetafisico e antidogmatico, rimprovera invece a tale dottrina 
l'arresto di svolgimento, appunto la fermata metafisica e conclusiva, la 
forma perfetta, ipostatizzata al limite del processo storico. « Era ammis- 
sibile cotesta forma sociale perfetta? Cotesta forma che la società teo- 
ricamente avrebbe assunta, e che, benchè storica, sarebbe stata perfetta? 
Non c’era, in questo concetto, contradizione in termini? La storia può 
arrestare se stessa e continuare ad esistere come realtà? La storia non 
è forse perpetuo superamento di se stessa? » (‘°). Inoltre osserva il Croce 
che la dottrina di Marx è, come quella di Hegel, « l'esposizione d’una 
delle solite storie-profezie di caduta e di redenzione del genere umano 
nella forma che aveva presa nella religione biblico-evangelica » ("). Ab- 
biamo allora una doppia negazione della storicità. Caduta e redenzione : 
sono due termini che indicano l’allontanamento e il ritorno a una stessa 


(*) A. BANFI, Del materialismo storico, cit., p. 377: il materialismo storico 
«nasce sul terreno del pensiero filosofico, ma di un pensiero che viene dissolvendo in 
sè ogni limite, ogni astrazione metafisica >. 

(*) B. Croce, La filosofia giovanile del Marx e il suo arresto di svolgimento. 
Novembre 1950, n. 17-18, pp. 108-112. 

(CIELI: 

@) Ib.; p. 108: 
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sede, ad un unico Tutto, già esistente e perfetto, prima del viaggio attra- 
verso il finito. Hic Rhodus, hic saltus. Perchè allora lo svolgimento? 
Il semplice proporsi dell’arresto di svolgimento, o del sistematico, inficia 
e rende precaria la pretesa storicistica, riguardo non solo alla storicità 
stessa, come mostra il Croce, ma riguardo anche al suo fondamento, che 
risulta astorico. 

Per rendere più evidente l'odierno dissidio sulla sistematicità nei 
riguardi del marxismo, ci piace alternare le opinioni opposte. Mentre il 
Croce, come s’è visto, attribuisce al marxismo una contradittoria siste- 
maticità, Valentino Gerratana, in una vivace replica ad alcuni scritti di 
Felice Balbo, a cui accenniamo in altro luogo della rassegna, non am- 
mette che si possa parlare di sistema. « Non ha dunque nessun valore la 
critica della metafisica fatta dal marxismo? il marxismo è dunque co- 
stretto ad essere sistema anche se è critica d’ogni sistema? » (°°). L’obie- 
zione parte solitamente dal presupporre che la critica possa rendersi 
libera dalla metafisica; e che si possa così rompere in qualche modo l’an- 
gustia dello schema. Basterebbe però badare al fatto che ogni qualsiasi 
volume, per ampio che sia, d’esperienze, o ricchezza di alterità procacciata 
con lo scopo di arricchire lo spirito, si dispone immancabilmente come 
sintesi d’esperienze, sintesi d’alterità, per intendere a pieno la vanità d’ogni 
sforzo in proposito, e il senso di soffocazione che dà il Mito alla cultura 
contemporanea. E questa sintesi a priori vale anche, in quanto condizione 
di tutto, per il processo del divenire storico. La nostra epoca è caratte- 
rizzata dalla verità del divenire ('*); ma anche da un notevole sconcerto 
per via che tale verità è una « fermata » del divenire. Onde se per il 
marxismo «la verità assoluta non sarà altro che il processo di sviluppo 
delle verità relative » (*°), questa è pur sempre una verità assoluta, e come 
tale, sistematica. 

L'atteggiamento sistematico dello spirito è inteso dal Gerratana, in 


(5) V. GERRATANA, Le strane pretese della « filosofia dell'essere», « Società 
IE pr filosof essere >, « Società », 

(60) J. DanieLoU S. J., Marxist History and Sacred History, « The Review 
of Politics >», 1951, 13 (4), p. 503 (l'articolo è stato pubblicato originariamente in 
Dieu vwvant, n. 13, col titolo « Histoire marxiste et histoire sacramentaire »): «It is 
characteristic of the mentality of men today to conceive the world they live in as 
one history. We find it everywhere. This is beacause humanity, with the increasingly 
great extension of its knowledge, is more aware of its growth and advancement. 
Science has also shown us that before our history there was a whole human pre- 
history. Thinking which does not consider this unfolding in time, this new dimension 
hardly suspected by the ancients, is ineffective. First developed in the philosophy 
of Hegel, this idea has assumed more and more importance in our world of today. 
and especially in Marxism ». { 

(®) V. GERRATANA, cit., p. 299. 
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accordo con la comune accezione, nel senso «che fornisce a buon mer- 
cato, senza le fatiche della verità scientifica, verità assolute e soluzioni 
definitive. Ogni sistema metafisico è pertanto un sistema chiuso che non 
permette sviluppi » (°). Per cui il marxismo o è una verità a buon mer- 
cato, e priva perciò di valore, in quanto assoluta; o un insieme di verità 
limitate, soggette al vaglio dello storia, e che non hanno nulla di fermo, 
su cui far leva, ed è privo ancora di valore. A. ciò conduce l’affidarsi alla 
facile condanna, secondo la moda, di una sistematicità, a cui nondimeno 
nulla si sottrae. 

Viceversa il nucleo sistematico del marxismo è chiaramente distinto 
da Walter Theimer nel suo libro Der Marxismus. Lehre-Wirkung- 
Kritik (°). Ci troviamo di fronte a una moderna critica della teoria 
marxista alla luce del nuovo sapere e delle nuove esperienze accumulate 
nei cento e più anni trascorsi dacchè veniva formulata. L’esposizione si 
alterna all’esegesi. Vario è l’ interesse dei capitoli; fra cui uno, il set- 
timo, sul materialismo e la moderna fisica, attesta con quale cura lA. 
studia l’ istanza materialista, fatta propria dal marxismo (*). Altri ca- 
pitoli, sul leninismo (X), sull'essenza del mito politico (XI), sul marxismo 
nella storia più recente (XII), completano il quadro. 

Per il T. «eine tendenzlose Geschichtsschreibung ist nicht m60- 
glich » (*). Ogni teorico della storia prende posizione a favore o contro 
le correnti storiche che descrive secondo il proprio punto di vista po- 
litico. Nell’ intento di rendere il senso della storia come un Tutto, finisce 
per esprimere i propri desideri riguardo al corso storico. Egli si trova di 
continuo, a contatto con la negazione, talché accanto al materiale pronto 
a convalidare le sue assunzioni teoriche ne incontra per lo meno al- 
trettanto atto a smentirle. Passa allora gli avvenimenti al filtro della 
teoria, tagliando via ciò che non s’accorda e mettendo in luce ogni 
consentimento alla sua tesi. Il metodo somiglia a quello ben noto di 
Procuste (°°). Il teorico della storia è perciò il continuo Procuste della 
realtà. E anche Marx non sfuggì a questo processo riduttivo (°). 
Il tono con cui il T. parla dei Geschichts-Sinngeber rivela la personale 
convinzione del sostrato mitologico d’ogni tentativo di filosofia della 
storia, in breve, d’ogni conclusione ideale del divenire. 


(COLI pe900ì 

(®) Bern, A. Francke 1950. 

(®) Ib., cit., p. 5: « Bis zur Relativitàtstheorie und Atomphysik muf man vor- 
dringen, wenn man etwa die grundlegende Frage des Materialismus anschneidet ». 

(©) ei pe E 

© Is dt, p. 50. 

(®) Ib., cit, p. 50: « Auch den Schòpfern des. Marxismus war dieses Ver- 
fahren nicht fremd». 
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È del resto un fatto da chiarire questo della mancata anticonclusi- 
vità marxista. Nulla di più utile in tal caso che ripercorrere la via della 
formazione del pensiero di Marx nell’articolo di Eric Voegelin, The 
Formation of the Marxian Revolutionary Idea (*), ove a mano a mano 
è dato renderci conto di certi passaggi nelle idee dell’agitatore tedesco, 
che forniscono la spiegazione di alcuni suoi atteggiamenti teorici; fra i 
quali appunto, l’asistematicità avuta in mira, ma non ottenuta in effetti 
dal suo pensiero. 

Il punto di partenza di Marx è la sovranità della coscienza umana. 
Motivo che porta contemporaneamente al rifiuto della alienazione reli- 
giosa. « The sovereignty of consciousness and the anti-theistic  revolt 
are present from the beginning » (*). La lotta contro la religione però 
richiama tosto la lotta contro l’alienazione politica ed economica; la cri- 
tica del cielo quella della terra. La religione è lo spirituale aroma di 
quel mondo che si deve combattere, un mondo pervertito (verkehrte); 
cosicchè «the destruction of religion is the beginning of the revolu- 
tion» (°). 

In che cosa consiste per Marx questo pervertimento? Come risulta, 
con un po’ d’attenzione, dall’analisi del Voegelin, è il beyond of truth, 
il di là dal vero, proprio della religione, ma anche della politica e del- 
l'economia: questi ambiti sono collegati dalla comune trascendenza della 
verità; offrono tutti una ferrea catena adorna e celata con fiori imma- 
ginari. Ma questa trascendenza della verità (o alienazione) si penetra 
a fondo indagando il concetto marxiano di verità. 

Già ne siamo messi sulle tracce dalla contrapposizione marxista 
della Germania agli Stati occidentali. Mentre quest’ultimi, con le loro 
rivoluzioni, hanno abolito nelle loro aree l’ancien régime (*), in Germania 
nessuna rivoluzione è avvenuta (*). In Germania si è soltanto pensato 
ciò che gli altri stati hanno fatto. Il tedesco si è limitato al pensiero 
rivoluzionario, e non è giunto alla rivoluzione (*). a 

Abbiamo qui due stadi della verità, il pensiero rivoluzionario e la 
rivoluzione, il secondo più vero del primo; e gli Stati occidentali vengono 
prospettati come più vicini al vero. Sicchè un primo stadio è il pensiero 
che è desto e produce idee nuove; un secondo più radicale è l’azione 


(”) « The Review of Politics », 12, 3 (July, 1950), pp. 275-302. 
(SELLA pai2775 Da de 
(SS) cit., p. 282. 

| (®) Ib,, cit., p. 282. Western Political and German Radical Revolution. 
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ma () Ib., cit., D. 283: «No revolutions have occurred; an anachronistic ancien 
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pratica stessa che produce un mondo nuovo; onde siamo messi sull’av- 
viso che tanto più ci identifichiamo col vero, quanto più ci appressiamo 
al Produrre. Produrre è il vero. Cosicchè la rivoluzione, sebbene più 
vera del semplice pensiero rivoluzionario, altresì dovrà cedere nella con- 
cezione marxista dinanzi a una più genuina esplicazione del produrre, il 
Lavoro. 

Se allora il solo Produrre è vero, il Prodotto sarà l’errore, l’estraneo, 
la trascendenza, la sovrastruttura. Il prodotto è appunto il beyond of 
truth, a cui abbiamo prima accennato. Tutto il pensiero marxista è 
sollevazione contro il prodotto; e in questo si trova sulla linea che da 
Lutero, con l’abbattimento dell’autorità ecclesiastica, mena a Strauss, a 
Bruno Bauer, a Feuerbach, con la distruzione dei dogmi, ed infine a 
Marx con la decisiva eliminazione d’ogni prodotto o trascendenza del 
produrre. Emanciparsi è liberarsi dal prodotto, sia esso religioso, poli- 
tico o sociale; da tutto ciò che non è l’attualità del produrre. L'uomo si 
distingue dall’animale appunto producendo (*). 

Quando dal produrre si passa al prodotto, si esce dalla realtà, che 
è tutta produrre. Si prospetta un prodotto, ovvero un passato, solo attra- 
verso una astrazione logica, che isola dal reale flusso vitale. Il passato 
è sempre « pensiero » del passato, altrimenti non esisterebbe: mera so- 
vrastruttura. Così quando il prodotto domina incontrastato sotto l’aspetto 
di divinità, o di stato, o di proprietà e di capitale, si ha il prevalere del- 
l’ irreale, d’un feticcio logico creato anormalmente; che costringe l’uomo, 
appunto per questa lontananza dal vero, a tornare al rango ferino. 

Aver riflettuto col Voegelin sulle varie fasi del processo di formu- 
lazione dell’ idea marxista anteriore al 1848, di cui « we know compara- 
tively little » (*) rispetto al periodo successivo al Manifesto, ci è valso 
potere intendere meglio il presupposto, per cui Marx respinge il sistema. 
Lo rifiuta perchè per antonomasia è Prodotto. Si tratta di alcunchè ove 
il produrre viene del tutto annullato. La proclamazione dell’asistematicità 
diviene per Marx proclamazione della stessa verità del marxismo, o del 
presupposto del produrre come vero. 

Senonchè il marxismo poi entra nella realtà come prodotto, non 
come produrre; quindi come sistema, non come storicità. L’asistematicità 
è polverizzata dalla realtà in modo fatale: restare, e non svanire nel 
nulla, significa uscire dal produrre, che appresta il prodotto; e unico e 
solo il prodotto permane. L’ impossibilità marxista allora di mantenere 


(&) Ib., cit., p. 288: « Man distinguishes himself from animal as soon as he 
starts producing his means of life». 
(©) cit pe 245: 
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una linea anticonclusiva si spiega con l’unilateralità originaria dell’assun- 
zione di Marx del produrre come unico reale. 

Ad onta nondimeno di tale impedimento, la pretesa anticonclusiva e 
critica del marxismo è sempre viva. Essa appare, per esempio, nel saggio 
di Vittorio D'Alessandro JI marxismo come problema filosofico-peda- 
gogico (*). « La vera filosofia non si può affermare come un « sistema » 
utopistico : il filosofo è tale se riesce a rendersi conto di ciò che si svolge 
innanzi a lui » (*). Ora, se noi abbiamo inteso bene, il senso della terza 
glossa a Feuerbach, su cui il D’A. basa la sua esposizione, è questo: 
tutto è Fare, ambiente ed uomo. Di contro all’atteggiamento teoricistico, 
per cui un atto spirituale si esplica su un fatto massiccio, Marx riconosce 
anche nel Fatto un vero e proprio Atto, in quanto l’ambiente modifica, 
agendo, l’uomo; cosicchè viene eliminata qualsiasi trascendenza. L'uomo 
allora « se è fatto dall'ambiente, lo rifà a sua volta; se è « educato », è 
altresì ’ educatore’ » (”); e la filosofia, intesa prima come esclusivo 
deogeiv, è invece pedagogia: anch’essa Fare. Ma questo riportare al- 
l’unico Fare che è 1’ Essere, il quale incontra solo se stesso, non essen- 
dovi che processo dell’Uno all’Uno, da attività ad attività, è il più genuino 
atteggiamento sistematico che possa darsi. Non si può quindi intendere 
in senso critico, senza sospetto, una delle glosse che invece rivela la 
massima sistematicità di Marx; e va rilevato lo stridente contrasto fra 
quel concetto del « filosofo che si rende conto di ciò che si svolge innanzi 
a lui» e d’altronde il senso marxiano della filosofia-pedagogia, che è 
proprio la sconfessione della filosofia che non fa, ma si rende conto. 
Possiamo essere d’accordo bensì sulla difficoltà inerente al considerare la 
filosofia altro che « interpretazione del mondo »; ma è una difficoltà in cui 
si andò a cacciare lo stesso Marx. « Philosophers of course — dice Eric 
Voegelin nell’articolo sopra citato (*) — « interpret » the world; to de- 
precate this function of the bios theoretikos by pointing to the revelance 
(es kòmmt darauf an) of changing the world would be senseless, for nobo- 
dy maintains that contemplation is a substitute for practice, or vice versa ». 

Accanto però ad un tipo di marxismo critico e limitato alla contin- 
genza storica, quasi in contrappunto ne fiorisce un altro, che s’atteggia 
a visione totale e incontroversa. F. Giannattasio S.J., in una nota al 
libro di H. Lefebvre, I/ materialismo dialettico (*), rivela che « gli espo- 


(©) « Annali della ‘Facoltà di Lettere e Filosofia della Università di Palermo », 


1950, (1), pp. 337-340. 


(DIA 

(ALIA 3431 

(*) E. VOEGELIN, cit., p. 278. 

(£) Traduzione dal francese. Torino, Einaudi 1949. 
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sitori qualificati del materialismo dialettico insistono nel presentarlo come 
una filosofia totale, una coerente visione del mondo, in cui trovano final- 
mente soluzione tutti i problemi dell’uomo » (‘), e così essi intendono 
attenersi alla « genuina interpretazione del pensiero di Marx » (‘). Il G. 
però nega alla dottrina marxista un carattere veramente totale, tale da 
poter soddisfare l'esigenza «di un essere assetato d’assoluto » come 
l’uomo. Sarebbe solo « una ricucitura di temi dei più diversi e tramontati 
indirizzi filosofici che stanno insieme unicamente perchè si evita di ri- 
chiamarne il senso esatto » (‘*). 

Forte, come s’è visto, appare la divergenza sulla conclusività del 
marxismo; e malsicura rimane, nell’attuale stato di cose, l'opinione degli 
uomini di cultura in proposito. Tuttavia sarà utile notare che l’elemento 
sistematico o teologico sembra confermato oggi a posteriori dall’atteg- 
giamento del pensiero russo. I.M. Bochenski, nell’articolo On Soviet 
Philosophy (*) definisce teologico lo spirito della filosofia sovietica. An- 
che se «the identification of Soviet philosophy with Marxism is a 
mistake » (*), pure « Marx is; of course, one great source of the doc- 
trine » (‘°); e del complesso della filosofia russa, indicabile come Mar- 
xismo-Leninismo-Stalinismo (‘), la base essenziale resta pur sempre 
Marx, e suo il nucleo e l’impronta della teoria. Ebbene i fatti attestano 
oggi che questo nucleo ha una impronta teologica. Il Bochenski vi ravvisa 
precise analogie con la teologia cattolica. I « classici », veri libri sacri, 
sono usati come la Bibbia dal cristiano; e non potendo essere contrad- 
detti, ci si limita nei loro confronti a una minuta esegesi (‘). I dissen- 
zienti, 0'« deviazionisti », non hanno altra via che sottomettersi. Nondi- 
meno gli autori di tali « classici » non sono Dei, ma uomini; per cui 
non s'intende il fondamento logico della loro infallibilità (‘*). Domina un 
credo fanatico, che non permette alcuna ricerca e conduce alla morte la 
filosofia. Entro e fuori cortina però la filosofia sovietica esercita una indi- 
scutibile influenza. Molti intellettuali la seguono con entusiasmo. Ciò 
dipende certo dai corollari sociali; ma non soltanto da essi. C’è qualcosa 
di più potente, di più complesso, che costituisce la sua attrazione: l’es- 


(‘) F. GrannattasIo S. J. Il materialismo dialettico come umanesimo ateo. In: 
« Civiltà cattolica », Anno 101, II, 2398, 20 Maggio 1950, p. 440. 

(4) Ib., cit., p. 440. 

(€) Ib., cit, p. 445. 

(#) « The Review of Politics », vol. 13, July 1951, n. 3, pp. 344-353. 

(4) Ib., cit., p. 346. 
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(4) Ib., cit., p. 349. 
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senza metafisica (‘). Una metafisica di natura hegeliana, cioè romantica 
che promette al giovane una infinita, eroica lotta per la trasformazione 
del mondo — un mondo in cui l’uomo è solo, senza aiuto. Il fascino 
del marxismo emana dalla prospettiva di questa lotta prometeica, sor- 
retta da un credo proposto in modo dommatico come assoluta verità. 
E alla verità assoluta, o alla certezza, l’uomo moderno aspira con ansia. 
« For only a creed can give meaning to life » (°°). 

La questione dell’assolutezza in Marx viene anche esaminata da 
Giovanni Sartori nel suo corso di lezioni in dispense Da Hegel a Marx 
(La dissoluzione della filosofia hegeliana) ("). « Marx non fa certo 
menzione dell’Assoluto, ma il materialismo storico non per questo in- 
tende rinunciare ad una validità incondizionata, cioè ad una validità asso- 
luta : la « filosofia realizzata » di Marx supera tutte le filosofie precedenti, 
ma non può essere a sua volta superata, pur nella integrale immanenza 
storica cui pretende. In un certo senso potremmo anzi dire che la « filo- 
sofia come praxis » (il « filosofare trasformando » del Marx) ritrova ed 
aspira ad una nuova collocazione dell’assolutezza, accoppiata stavolta au- 
tomaticamente al muoversi della storia » (’°). La differenza con l’assolu- 
tezza hegeliana, nota il S., consiste nel fatto che adesso «la pretesa del- 
l’assolutezza viene rimandata » (*); ma ci vuol poco ad accorgersi che è 
pseudo-rimando, in quanto si rimanda la «realizzazione », non la filo- 
sofia. 

Una acuta diagnosi della divergenza critico-metafisica nel sociali- 
smo (*) compie Mario Dal Pra (°). « Per un lato il socialismo ha tratto 
dalla tradizione intellettualistico-metafisica del pensiero cristiano una sorta 
di connaturata inclinazione al dogmatismo ed all’ortodossismo; ed in ciò 
è stato confermato largamente dagli sviluppi dell’ immanentismo e del 
laicismo contemporanei; muovendo su questa strada, esso è stato spinto 
a presentarsi come risoluzione definitiva del problema umano, come si- 
stemazione acquisita una volta per tutte del valore del mondo; e così è 
sorta una teologia socialista, accanto alla teologia cristiana, una meta- 


(#) Ib., cit, p. 353: « Certainly the social creed based on that philosophy has 
some relevance here.... It seems pretty clear that many young intellectualists are 
seduced not by the social corollaries of Bolshevism, but by its very metaphysics ». 
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| (©) Firenze, Università degli Studi, 1951. 
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109) Accogliamo il termine « socialismo » accanto a «marxismo », non essendovi 
sul piano teorico fra essi sostanziale differenza; la quale invece si riscontra in seguito 
Prose ‘politica della dottrina. 
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fisica socialista accanto alla metafisica del cristianesimo. D'altra parte, il 
socialismo può considerarsi erede diretto dell’insoddisfazione religiosa che 
ha trovato per lunghi secoli il suo veicolo d’espressione in alcune correnti 
varie e complesse della società cristiana; sotto tale riguardo, esso può 
giudicarsi in diretto rapporto col senso di ribellione al dato, di insoddisfa- 
zione del saputo, di tensione pratica emergente oltre l’acquisito che ha 
portato il mondo cristiano alla storia, quindi alle sue crisi ed ai suoi 
progressivi assestamenti » (0°). 

La descrizione esattissima dell’antitesi fondamentale riscontrabile nel 
socialismo ha però il difetto di muovere da una critica, che già ha preso 
posizione in favore d'uno dei termini dell’antitesi: 1’ ipotetico. Viene 
considerata auspicabile sia la coscienza perentoria che quella ipotetica, 
purchè siano in successione, cioè (sembra che tale critica non se ne ac- 
corga) purchè sia tutto ipotetico. In tal modo il perentorio viene escluso, 
non legittimato, e nulla insegna la sua ineliminabile presenza. « Non è 
senza importanza che oggi il socialismo pieghi nel senso della chiusura 
metafisica o in quello della sospensione radicale d’ogni residuo intellet- 
tualistico la quale consenta una considerazione non assolutistica del pro- 
prio modo di concretare storicamente l’universale umano. Non mancano 
oggi i teologi del socialismo, i quali inclinano a dare il primato a una 
prospettiva metafisica; non si può certo sottovalutare la loro esigenza 
di unità e di disciplina, criteri che non possono trascurarsi nell’organiz- 
zazione di un movimento storico ben determinato e concreto; ma altro 
è tener conto di tali istanze; ed altro assolutizzarle, facendone il riflesso 
d’una prétesa struttura intrascendibile dell’essere; altro è preoccuparsi 
dell’unità dell’ indirizzo pratico di un movimento storicamente determi- 
nato, ed altro pretendere di fissare ontologicamente, una volta per tutte, 
tale unità; altro è insomma fare dell’unità la ricerca d’uno sforzo vivo 
e costante di unificazione, la proposta di un’azione, sempre rinnovata ed 
altro è farne un dogma, una misura consegnata una volta per tutte alla 
storia, raggiunta e posseduta definitivamente in una sorta di rivelazione 
non proseguibile » (1°). 

Continuando la rassegna del motivo che emerge palese dalle pole- 
miche odierne sul marxismo, vale a dire il contrasto fra inizio e storicità, 
citiamo lo studio di G. Jarlot S.J. sulla dialettica del lavoro alienato (°). 
Le conclusioni che l’A. trae si accordano con quelle riferite sopra del Croce 


(3) Ib., cit., p. 144. 

(©) Ib., cit., p. 144. 

(8) G. JarLor S. J., La dialectique du travail aliéné. In: « Gregorianum », 22 
(1951) 4, pp. 507-524. 
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riguardo all'arresto di svolgimento del marxismo. Lo sbocco infatti della 
dialettica del lavoro alienato (‘), con la realizzazione della rivoluzione 
proletaria, senza più sfruttati e sfruttatori, senza più proprietà nè classi, 
arresta il movimento. Non esistendo più il momento negativo, motore della 
dialettica, e quindi anch’esso necessario « Marx rendait impossible le pro- 
grès de l’histoire; ou se condamnait à une fin de l’histoire dans la société 
communiste. Il construisait, proprement, une eschatologie » (°°). 

Si tratta di una vera e propria chiusura sistematica, la quale, ader- 
gendosi contro la storia, minaccia d’ impedire ogni visione, la quale è 
sempre storica. E a buon diritto d’altronde Guido Ghersi (°) imputa al 
marxismo di voler cogliere con la teoria anche la condizione del teoriz- 
zare, che invece deve rimanere trascendente, affinchè si teorizzi. « La 
razionalità non può formularsi che affermandosi: così come la verità 
che definisce, non può essere definita » (°). «I rapporti costitutivi del- 
l’imano non possono diventar oggetto di studio — non diciamo di cri- 
tica — perchè solo in essi è possibile ogni studio, ogni significato e giu- 
dizio; e dunque il rivolgere ad essi il nostro esame è proprio un voler 
vedere quel che vede, Questa posizione contradittoria deve sempre ri- 
solversi in uno svanire dell’ impossibile oggetto, nel senso ch’esso, for- 
zato assurdamente a divenire oggetto, svanisce nel proprio inoggettiva- 
bile essere, si perde quale presupposto e fonte del nostro giudicare » (°°). 
Il vero pensiero critico non deve cercare di assimilare il suo presupposto. 

Una domanda sorge spontanea a questo punto: nonostante che Marx 
abbia tanto parlato di critica, ha veramente essa intrinsichezza col mar- 
xismo? La recente e particolareggiata analisi condotto da Nathan Ro- 
tenstreich, composta in ebraico e pubblicata nella traduzione tedesca in 
Archiv fur Rechts und Sozialphilosophie (*), di quelle tesi su Feuerbach, 
che costituiscono il fulcro insostituibile della dottrina marxiana, contiene 
alcune osservazioni circa il valore della critica in Marx, che ci fanno 
in certo modo dubitare che critica e marxismo possano con facilità ac- 
cordarsi. 

La filiazione spirituale di Marx da Feuerbach — mette in rilievo 


(°) Su questa concezione, che Marx espose negli Okonomisch-philosophische 
M anuscripte aus dem Jahre 1844, cfr. anche J. Callewaert, Les manuscrits économico- 
philosophiques de Karl Marx. In: «Revue philosophique de Louvain», 1951 (49) 
pp. 385-406. : 

(©) GA JarrorESAJS cit pi 024. 

(©) G. GHersI, Il marxismo e la filosofia. In: « Teoresi », Luglio-Settembre 1951 
pp. 113-123. i 
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il R. — riguarda l'abbattimento del feticismo della trascendenza. Il dua- 
lismo fra uomo e Dio, per cui « je leerer das Leben, desto voller, desto 
concreter ist Gott » (°), rientra per Marx nell’ambito del dualismo reale 
della società fra prodotto e produzione. In ambedue i casi è un feticcio 
enorme, terribile, insuperabile, che annulla e limita l’uomo e lo piega 
alla schiavitù delle sue leggi; e rispetto a cui è lecito mantenere solo una 
attitudine teorica e contemplativa, per cercare di comprenderne il più 
possibile. Ma in tal guisa la realtà totale viene spezzata in due astrazioni 
dell'intero, che è unico concreto. 

Non riconoscere l’assolutezza, bensì la parzialità del feticcio, significa 
istituire la Critica. Il termine critica indica in Marx l’attività di comparare 
la realtà data (il dato) con l’idea (°). In accordo col concetto della realtà 
come realizzazione dell’ idea, ne constata la divisione (crisi) in due tron- 
coni parimenti astratti (idea non realizzata e realtà non razionale). Però 
la critica s’ istituisce, non per se stessa, o per perpetuare il dualismo, 
ma per eliminarlo, e allora distruggersi: non è più possibile critica dove 
vi è l’unico concreto. Si noti che essa, nella funzione di comparare, è 
ancora un fatto teoretico, in concomitanza con l’astrazione. La sua efficacia 
consiste nell'aspetto pratico (), per cui si ha l’annullamento d'ogni 
fatto esclusivamente teoretico, e quindi anche della critica. La contem- 
platività e il conoscitivismo non sono risparmiati da Marx neppure nel 
modo dell’avvento della verità concreta. Anche i due aspetti, teoretico 
e pratico, dell’attività rivoluzionaria (critica) (*) devono diventare uno : 
non v'è posto affatto per la trascendenza critica, ossia la Crisi come verità. 

La lettura delle pagine del R., acute soprattutto nel riconoscere la 
novità marxista come reazione alla filosofia contemplativa, e quindi anche 
a Feuerbach che non la supera (°), ci-mette così sulla via d’ intendere 
la difficoltà di collocare il momento critico nel marxismo, senza che ne 
risulti una pur breve pausa teoricistica, o contemplativa, lontana dal- 
l’azione, e perciò astratta. Se infatti ci riferiamo all’aspetto teoretico 
della Critica, esso contrasta in pieno con l’ intimo significato del rinnova- 
mento marxista: mentre la teoria è, come dice Kierkegaard, Denken 
nach hinten ("), volto verso il passato, il marxismo invece aspira con 


(©) L. FEUERBACH, Wesen des Christentums, ed. Jodl, p. 90. 

(©) N. ROTENSTREICH, cit., p. 349: «Kritik bedeutet also die Tatigkeit der 
Vergleichung zwischen der gegebenen Wirklichkeit und der Idee ». 

(©) Ib., cit., p. 350: «Denn die Kritik ist nicht nur eine theoretische Tat, 
sondern eine praktische ». 

(&) Ib. cit., p. 350: «Die revolutionàre Tatigkeit enthalt zwei Seiten: die 
theoretische Seite... und die praktische Seite ». 

(©) Ib., cit., (4) p. 486: « Feuerbach bleibt also in den Grenzen der kontemplativen 
Theorie ». 

(°) Cfr.. ib., cit., (4) p. 504. 
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tutte le forze al superamento del passato, e la sua bandiera è l'avvenire. 
Quindi non critica-teoria, ma critica pratica, pratico rivolgimento delle 
istituzioni. Ma il momento pratico è invero anche la distruzione della 
critica come critica : trattandosi di un presente come presente, o di un 
atto in atto, di una attività che è se stessa, e non comparazione teorica, 
in breve trattandosi di Prassi in sè e per sè, che per Marx è la concreta 
verità, la critica non ha più ragion d’essere, perchè è terminata la tra- 
scendenza o la ‘crisi fra razionale e reale. Ossia, dato che il marxismo 
propende all’ immanenza assoluta, questo è un escludere « assoluto » d’ogni 
critica e coscienza del problema. Marx in fondo, appropriandosi del ter- 
mine critica, patrimonio dell’ indirizzo vigorosamente soggettivistico della 
filosofia, adoperò qualcosa che non poteva valere altro che in quel senso 
teoricistico; e che un significato pratico del tutto annullava. 

Nonostante queste difficoltà, Marx e i marxisti.cercarono sempre di 
assimilare lo strumento critico più valido del soggettivismo : la dialettica; 
senza rendersi conto dell’intima contradittorietà di ammettere una ra- 
scendenza continua e infinita in una materia che, non essendo nulla di 
soggettivo o contemplante, non può trascendersi. E torna quindi l’obiezione, 
già sollevata dal Gentile nel suo studio sulla filosofia di Marx del 1899, 
della dialettica che in nessun modo si può applicare alla materia, Salvatore 
Porrino (") nota ancora una volta che in tal caso il materialismo è tut- 
t'altro che materialismo. « La dialetticità del reale presuppone sempre 
un logos » (°°). 

E questo Logos, escluso dalla porta e furtivamente rientrato dalla 
finestra, reca con sè la sistematicità propria dello spirito. Onde Marx 
cade in quelle conclusioni sistemàtiche che aborre. Escatologia e messia- 
nismo sono i più chiari caratteri sistematici di Marx; ed assurgono ad 
elementi essenziali della teoria marxista, come mette in evidenza Oswald 
von Nell-Breuning nel Worterbuch der Politik alla voce Marxismus ("). 
Ciononostante si tenta di continuo di separare la dialettica dalla perento- 
rietà, senza badare che la dialettica, controfigura dello spirito, beve alla 
stessa acqua della perentorietà. Tale tentativo compie Maurice Corn- 
forth ("), identificando il modo statico di veder le cose col sistema e 
l’asistematicità col metodo dialettico ("). Metafisica si oppone a dialettica. 


("*) S. PorrIno, I! materialismo dialettico e la sua fratturazione. In: « Rivista 
Rosminiana », Gennaio-Marzo 1952, pp. 1-10. 

(OT, cià 

(*) Helft V, cit., c. 239: « das, woraus die marxistische B ihre letzter 
und tiefsten Krafte schopft». Paige vini, Ge 

(©) M. CORNFORTH, Dialectical materialism. An Introductory Course. Volume 
One: Materialism and the Dialectical Method. Lawrence & Wishart, London 1952. 

68) Ib., cit., p. 67: « The metaphysical way of thinking deals with abstractions. 
It considers things each by itself, in abstraction from their real conditions of existence 
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« Dialectics, as a method of investigation, a method of thinking, is oppo- 
sed to metaphysics » °), La dialettica si differenzia dalla metafisica in 
quanto sfugge alla fissità della formula. Essa è un metodo, « not a general 
formula, and not an abstract philosophical system » (). In contrasto con la 
metafisica, lo scopo della dialettica è di tracciare i reali cambiamenti e le 
intime connessioni nel mondo e pensare le cose sempre nel loro reale 
movimento e rapporto (°) E nel mentre «the metaphysician has his 
formula ready for everything » (‘*), non così sarebbe per il dialettico. In 
realtà il vero senso della dialettica ci prospetta la più rigida delle formule : 
un congegno sempre eguale, sempre triadico, sempre necessario, che non si 
può mai superare; ove si superasse, non avremmo più dialettica. L’appa- 
rente superamento, che illude nella dialettica e fa credere alla sua asistema- 
ticità, è, bisogna badarci, superamento del numero (*), ossia riduzione 
«all'unità, formula. Tanto basta per eliminare ogni residua illusione in pro- 
posito. E la prova di quanto detto, si ricava anche dalle pagine di marxisti 
«come Henri Lefebvre (*), il quale, esponendo la tesi di tutti gli storicismi 
«della insuperabilità d’una teoria del divenire, ne afferma nello stesso 
tempo il divenire (superabilità). « Comment dépasser une conception du 
monde qui inclut en elle-mème une théorie du dépassement? et qui se veut 
espressément mouvante parce que théorie du mouvement? » (*). Viene 
‘naturale allora di ravvicinare quella « théorie du dépassement » che non si 
può superare, ed è quindi immobile, al « qui se veut espressément mou- 
vante », per intendere che la mobilità della teoria dialettica è solo sur- 
rettizia. 


Se, dopo aver passato in rassegna differenti e contrastanti opinioni 
sulla chiusura metafisica del marxismo, vogliamo raccogliere un poco le 
idee e cercare di orientarci, dobbiamo riconoscere che rispondere ai due 
interrogativi affiorati dagli argomenti esposti (è legittimo l’atteggiamento 
sistematico del marxismo? — vi è nel marxismo atteggiamento sistema- 


«and interconnections; and it considers things as fixed and frozen, in abstraction from 


their real change and development >». 


(3) Tb., CITA DIeZo: 

(©) Cfr. G. GENTILE, La riforma della dial. heg. Messina, Principato 1913, p. 10: 
-« Hegel bensì, nella sua ‘deduzione, se numera di fatto le categorie, tende DI suo 
metodo dialettico ad annullare il numero, mercè quella legge del superamento 
(aufheben), ecc. >. 

(®) H. Leresvre, Le marxisme, Paris, Presses Universitaires de France 1952 
(1re édition 1948). 

et, po 125: 
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tico?) non è agevole. La prima questione si può risolvere solo in base 
alla critica, ossia ad una delle parti in causa della divergenza; la seconda 
soltanto a rischio di smentite, in quanto in Marx l’elemento critico si 
avviluppa e confonde con quello escatologico, fideistico e conclusivo, i quali 
non si possono per nulla ignorare, costituendo una delle parti essenziali 
e la valida forza del marxismo. Chi perciò si attentasse ad affermare che 
il marxismo è sistema, troverebbe subito prove e citazioni avverse atte- 
stanti l'apertura critica ; e viceversa. 

Qualche risposta, come si è visto, si è tentato di darla. Un preteso: 
modo di rispondere, ad esempio, è parlare di « sistematica aperta » (°°). 
Che è, a parer nostro, riproporre la stessa oscillazione riscontrabile in 
Marx fra sistematico e ipotetico ; oscillazione nel senso che non si è af- 
fatto sicuri della legittimità dell’uno e dell’altro; e in ogni caso si ha 
coscienza, per quanti sforzi si facciano, della impossibilità di eliminarne 
uno dal campo. Ogni tentata eliminazione ripropone immediatamente 
l’altro termine; e quindi la divergenza critico-metafisica, da cui si vuole 
evadere. 

Ma anche l’oscillazione è divergenza; ancor più drammatica forse 
della tentata eliminazione. Non potranno pretendere perciò d’essere 
una risposta il « metodo » e la « sistematica aperta », finchè il motivo esi- 
stenziale (o critico) e il motivo categorico si presenteranno alla ribalta 
per oscillazione e senza legittimità. La divergenza odierna riesce quindi 
insuperabile coi mezzi che la tradizione critica ci ha lasciati. Unico appare 
allora il rimedio : un risolvimento radicale che rovesci le prospettive intro- 
dotte dal soggettivismo (o spiritualismo) moderno in modo completo ; cioè 
una vera e propria decisività. 

Qualcuno ha parlato di decisivo pensiero di Marx (*). Considerandone 
l’istanza, ci si accorge tuttavia che tale presunta decisività — l’indirizzo 
scientifico e critico —, articolandosi in forma non proprio nuova, come in- 
fatti è stato notato, dà esca e virulenza allo stato divergente dello spirito, 
situazione esistente anche prima di Marx e protraentesi sino a oggi. Si 
può chiamare allora decisività? 

Se riflettiamo sul concetto di decisività, intravediamo che essa, unica 


(*) V., su Banfi e la «sistematica aperta», sopra a p. 108-109. 

(*) Nella discussione (« Riv. di filosofia », 1950, 1, pp. 85-97) sorta fra Noberto 
Bobbio e Felice Balbo, a proposito degli articoli di quest'ultimo sulla Filosofia dopo 
Marx, il Bobbio si richiama all’affermazione del Balbo che Marx costituisce un fatto 
decisivo nella storia della filosofia « per aver rovesciato la filosofia di Hegel, intesa 
come conclusione di quel razionalismo in cui si compendierebbe tutto il pensiero: 
moderno» (Tb., cit, p. 88). In che consiste questo rovesciamento e questo inizio 
di Marx? Se nella denuncia della illegittimità del modo sistematico o «chiuso» di 
Hegel, e nella conseguente apertura critica, non si comprende allora la possibilità della 
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risposta possibile ai due interrogativi proposti alla coscienza divergente, 
significa soluzione del contrasto attuale fra critica e sistema, così che siano 
ambedue legittimi e cooperanti al conseguimento del reale, Il decisivo non 
è critico, nè sistematico; ma critico-sistematico. Lo spostarsi su uno dei 
due corni del dilemma ricreerebbe la divergenza e annullerebbe la deci- 
sività. Il nuovo può essere oggi unicamente la fine della divergenza. Ma 
tale risolvimento si basa sulla legittimità del connubio critico-sistematico ; 
e finora non vi è stato alcun tentativo di fondare un tale legittimo sin- 
tetico. L'interesse è rivolto tutto verso la critica; e la sistematicità, consi- 
derata in genere astrazione e arbitrio, è messa decisamente da parte dagli 
spiriti « realistici » e critici (*). Appunto questo porre da parte, drastico 
e inconsulto, crea la Divergenza critico-metafisica, argomento della pre- 
sente nota, perchè lascia a lato, ingiustificata e inspiegabile, ma sempre 
viva, la tendenza sistematica. 

Proponendoci allora la domanda: è Marx decisivo nella storia del 
pensiero? noi daremo ad essa il suo vero significato : ha egli annullato con 
la sua dottrina la divergenza critico-metafisica? Non crediamo che ci sia 
alcuno, un poco esperto della tematica marxista, che possa sostenere questo. 
Il pensiero di Marx naviga in piena divergenza, in quanto unicamente 
agogna l’abito critico. Cosicchè Marx non può giustificare lo sbocco con- 
clusivo della sua dottrina; come non possono intenderlo nè giustificarlo 
gli spiritt divergenti contemporanei. Ogni decisività, che al marxismo si 
attribuisca, è solo presunta. Non altra può essere, quando esso è in preda 
alla medesima divergenza critico-metafisica, che rende incerto e inconclu- 
sivo il pensiero contemporaneo. La posizione problematica dinanzi ai due 
interrogativi fondamentali del marxismo si chiarisce allora insanabile. E 
oggi, se si vuole superare l’aspra crisi dello spirito divergente, non è certo 


Marx idoneo a porgere aiuto. 
(Continua) 


visione escatologica della storia, che anima e pervade il marxismo. E questo rove- 
sciamento d’altronde non può essere assoluto, cioè di « tutto » il razionalismo, perchè: 
appunto la coscienza critica preesisteva a Marx. 

La risposta (Ib., cit., pp. 89-97) del Balbo, particolarmente interessante (a par- 
te l'intento ultimo di giustificare il ritorno alla filosofia dell'essere), precisa che Marx, 
il quale rappresenta il rovesciamento del «pensiero speculativo » nel «pensiero 
pratico », è decisivo, perchè i problemi aperti da lui « rompono tutte le prospettive che 
lo procedono e lo seguono fino a oggi » (Ib., cit., p. 95), in quanto la storia, intesa dal 
razionalismo critico come inevitabile alla verità (la verità non è che storia), si è 
tramutata per rigida conseguenza in «verifica della verità visto che la verità non è 
che storia » (Ib., cit., p. 95); e col concetto di « verifica » sorge e trionfa la nuova ra- 
gione scientifica. 

(&) Cfr. E. MounIER, Rivoluzione personalistica e comunitaria, trad. di L. 
Fua, Milano, Ediz. di Comunità, 1949, p. 8: «Ogni opera perentoria oggi più che 
mai è opera falsa ». 
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II. — Il contributo della Svizzera. 


Assai importanti e solidi gli studi svizzeri intorno al Burckhardt. 
Basilea, la patria dello storico, è al primo posto con delle vere e proprie 
imprese editoriali che si basano su organizzazioni a tipo permanente, come 
la Jacob-Burckhardt-Stiftung, le quali hanno già dato molto incremento 
agli studi sul Burckhardt ed hanno naturalmente selezionato una schiera 
di specialisti, cui è di guida, oltre che una consumata esperienza storico- 
filologica, una particolare dedizione all’argomento, ispirata da motivi 
talvolta tradizionali ed affettivi, talvolta nascenti dalla circostanza parti- 
colare di poter disporre di argomenti tràditi o di documenti che si ri- 
feriscono alla vita del Burckhardt. In questo senso si potrebbe dire 
che la produzione svizzera ha una sua peculiarità : in essa si esprime fe- 
condamente la particolarità cantonale, la quale appare anche oggi viva ed 
operante. 

Basileese era già stata l'impresa della Gesamtausgabe delle opere del 
Burckhardt, cui avevano preso parte, anzi che era stata promossa da di- 
scepoli diretti ed indiretti del Burckhardt, come Emil Durr, Hans Trog, 
Heinrich Wélfflin, Werner Kaegi. Oggi Basilea attende alla pubblica- 
zione dell’epistolario del Burckhardt di cui è comparso il primo volume (*), 
ha visto la pubblicazione del Briefwechsel con il Wolfflin *) e quella della 
grande biografia di W. Kaegi, che è giunta con due volumi fino al 1846, 
consacrando più di mille pagine ai primi trenta anni della vita del 
Burckhardt (*). 


_ (5 Jacos Burcxarpr, Briefe. Vollstàndige u. kritisch bearbeitete Ausgabe. Mit 
Benitzung des handschrift. Nachlasses hergestellt von Max Burckardt. Bd. I: 1818-43 
Benno Schwabe & Co., Basel, 1949. ; 

(È) BurckHaArDT-WòLFFLIN, Briefwechsel u. andere Dokumente ihrer Begegnung 
1882-1897, herausgegeben von Joseph Gantner, Basel, Benno Schwabe & Co., 1948. 

(°) Werner KaecI, Jacob Burckhardt. Eine Biographie. Bd. I: Friihe Jugend 
u. baslerisches Erbe. Bd. Il: Das Erlebnis der geschichtlichen Welt, Basel, Benno 
Schwabe & Co., 1947, 1950. 
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Parleremo di questi volumi nell’ordine della loro pubblicazione, ini- 
ziando perciò dalla biografia del Kaegi. 

Come non mancavano monografie sul Burckhardt, così non manca- 
vano delle biografie o almeno dei saggi biografici relativi ad alcuni periodi 
della vita del Burckhardt condotti su lettere e documenti. H. Trog aveva 
pubblicato nel 1898 una biografia del Burckhardt nel « Basler Jahr- 
buch » (*). Otto Markwart aveva pubblicato a Basilea sin dal 1920 un 
saggio biografico che giungeva fino al 1843, con il titolo J. B., Persòon- 
lichkeit und Jugendjahre (°). Un'altra biografia di notevole sviluppo era 
premessa alla edizione Kroner di una scelta delle lettere del Burckhardt 
a cura di F. Kaphahn (°). 

Ma una biografia nel senso pieno della parola mancava ancora, cioè 
un lavoro che avesse voluto fare un’esplorazione sistematica dei documenti 
a disposizione e di tutti gli altri che si potevano in ogni modo raccogliere 
per ricostruire con sicurezza e fedeltà lo sviluppo interno ed esteriore 
della vita del Burckhardt. 

Tale avrebbe potuto essere la biografia del Markwart, se non si 
fosse arrestata per la morte dell’autore. Eppure l'esigenza di una simile 
biografia si avvertiva in forma urgente. Come il Kaegi dice nella sua pre- 
fazione, «la letteratura burckhardtiana in continuo aumento fuori di 
Basilea richiedeva in una maniera sempre più esplicita un’opera biografica 
che cercasse di far suo tutto quanto ancora oggi si può trovare di do- 
cumenti locali e di ricordi burckhardtiani » (°). 

Né mancava un altro motivo a suggerire l’opportunità di una bio- 
grafia, quale quello dell’incalzare di un tempo edace che, travolgendo addi- 
rittura un mondo fatto di uomini, di cose e di memorie, dà anche ai posteri, 
quali siamo noi rispetto al Burckhardt, l'impressione di essere ancora 
dei contemporanei suoi, con l’urgenza di dover salvare qualche cosa (°). 

Sono stati questi motivi, con in più l’invito che gli veniva da parte del 
collegio che aveva presieduto alla pubblicazione dell’opera omnia di 
Burckhardt e da parte della Stiftung Burckhardt ad indurre W. Kaegi 
all'opera, che in un primo momento egli pensava quale continuazione di 
quella del Markwart (°). 

Per le sue ricerche e per la preparazione dell’opera W. Kaegi si è 
rivolto, come il Dilthey per lo Schleiermacher, al Nachlass, che Burckhardt 


(4) Basel, 1898. 

(©) Cir Wi KaeGI, oper, vola p. XII 

(9) J. BurckHarDT, Briefe zur Erkenninis seiner geistigen Gestalt, Leipzig, 1935. 
(£) W. KAEGI, op. cit., vol. I, Vorwort, p. XV. 

(5) Ivi. 

(eve 
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aveva voluto sottratto alla curiosità dei letterati (man soll nicht Literaten 
in meinem Nachlass wihlen lassen) con espressa raccomandazione ("), 
che ovviamente non ha potuto essere rispettata proprio perché non si trat- 
tava di dover soddisfare la curiosità di un qualunque letterato, bensi 
l’interesse della storia. Si è rivolto anche ad altre fonti, come l'Archivio 
di Stato della città di Basilea, ma è stato così ricco ed importante il ma- 
teriale che egli ha potuto trarre dalle carte burckhardtiane, così esauriente 
l'informazione, che in sostanza questa biografia fonda sul Nachlass la sua 
ragione di essere e proprio per ciò assume di fronte a tutte le altre 
biografie un carattere particolare: quello di poter accettare o respin- 
gere documentatamente ciò che nelle precedenti biografie si trova allo 
stato di semplice supposizione o congettura. Anzi è stata proprio la ric- 
chezza del Nachlass a suggerire al Kaegi delle ricerche integrative, per le 
quali si è rivolto all'Archivio basileese. 

Queste stesse ragroni hanno fatto sì che il Kaegi non potesse con- 
tinuare semplicemente l’interrotta opera del Markwart, ma dovesse in- 
cominciare da capo (*). Una preoccupazione era molto viva nel Kaegi 
che si accingeva all’opera: quella di servirsi di metodi e di ispirarsi ad 
interessi che fossero quanto più è possibile lontani dalla curiosità del 
letterato, che già il Burkhardt paventava come frugatore delle sue carte. 
È comprensibile perciò che questa preclusiva abbia potuto indirizzare il 
Kaegi ad una considerazione storica del Nachlass in sé. Il Nachlass 
cioè gli è apparso esso stesso un documento con una sua totalità ed 
integrità, da pubblicare rivisto ed ordinato necessariamente in una nar- 
razione continua, tale da eliminare il troppo e il vano, ma tale da creare 
anche dei nessi e da restaurare i trapassi intelligibili che sono stati propri 
della realtà. Il Nachlass così finisce con l’apparire testimonianza sulla 
vita non solo di un individuo, ma di un ambiente, di un ceto, di un’epoca, 
nella quale testimonianza è dato anche di ritrovare, ad uno ad uno con- 
servati in forma vivente, i residui di un passato di mano in mano più 
remoto, nessuno dei quali è stato invano, ognuno dei quali è in grado 
di esercitare, non inopinatamente, una Nachwirkung nella storia di oggi 
come l’ha esercitata in quella di ieri. Kaegi ha perciò guardato il Nachlass 
burckhadtiano con una esplicita gioia della tradizione, cui si accompagna 
la voce del municipalismo basileese, non gretta, ma aperta al mondo, e un 
non taciuto rimpianto per quanto il tempo traveste, facendosi apportatore 
di uniformità e di piattezza. 


. (© Op. cit., p. XVI. Per citazioni burckhardtiane riportate dal Kaegi viene da 
noi citato soltanto il Kaegi. 


(4) Op. cit. p. XVIL 
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Questo atteggiamento di Kaegi storico del Burckhardt e di Basilea 
rappresenta uno storicismo non generico, ma attentissimo quasi alla ve- 
getazione lenta delle generazioni, degli istituti, delle idee, forme varie e 
belle, che muoiono proprio in quanto sottoposte alla intrinseca necessità 
di una trasformazione, contro la quale si sforzano inutilmente di durare. 
Esso, pur nella sua venatura nostalgica e nel suo atteggiamento conser- 
vatore, non è però qualcosa di accidentale che nel Kaegi si sia attuato 
inconsapevolmente, bensì una intenzione storiografica che si ispira alla 
norma goethiana, secondo la quale il compito fondamentale della biografia 
è quello di situare il proprio oggetto nei rapporti storici (*). Solo che 
il Kaegi ha inteso nel modo più ampio il concetto goethiano dei rapporti 
storici. Postosi di fronte alla Ahnentafel paterna e materna del Burckhardt 
l’ha risalita fin dove gli era utile, Ne è risultato, già per questo aspetto, 
un incisivo disegno della storia civile e religiosa di Basilea dalla fine 
del Cinquecento in poi, che non si riesce a leggere senza una viva par- 
tecipazione. Ne emerge la Basilea di Erasmo e dell’arte tipografica, dei 
traffici e delle imprese che divergono verso l’Italia, verso la Francia, la 
Germania, l’Olanda, senza che per altro la storia della famiglia Burck- 
hardt risulti sacrificata o trascurata. Alcune volte è proprio qualche rap- 
presentante della famiglia, come il nonno di Jacob, a costituire il centro 
intorno a cui si muove la vita religiosa di Basilea, così che fare la storia 
del Pastor Petrinus — Johann Rudolf Burckhardt (1738-1820) era titolare 
della chiesa di S. Pietro a Basilea — ha significato per il Kaegi fare la storia 
del sentimento religioso a Basilea nella imminenza degli avvenimenti 
rivoluzionari che ivi si ebbero come contraccolpo della rivoluzione fran- 
cese e della democratizzazione della Svizzera. Il che ha significato fare 
la storia della diffusione della religiosità pietistica in Svizzera, di Zin- 
zendorf e degli Herrnhuter e delineare il profilo di quella esigenza reli- 
giosa nuova che ebbe come unica mira di contrastare il passo all’ateismo 
trionfante e che si espresse nella Basler Christentumsgesellschaft (°°). 

Né si tratta di digressioni, poiché alcuni atteggiamenti che finiscono col 
diventare tipici della comunità alle prese con i problemi del suo tempo, 
come la certezza del progressivo corrompersi del mondo, rapido e senza 
ripari — ecco che cosa era il progresso dell'Illuminismo per questa che 
è stata definita una compagnia di Gesù del protestantesimo (*) — si 
possono con facilità riportare a qualche tipico atteggiamento burck- 
hardtiano. 
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Nel passaggio dalla generazione del nonno a quella del padre di 
Burckhardt all'indagine del Kaegi si rivelano profonde trasformazioni, 
che lo portano a tutto un chiarimento e ad una definizione della religio- 
sità basileese, che a noi sembra di particolare importanza. 

All’appassionato pietismo paterno, che dà quasi una venatura con- 
troriformistica alla figura del Pastor Petrinus, il futuro Antistes della 
chiesa di Basilea, padre di Jacob, oppone una formazione alla quale 
hanno contribuito Friedrich Creuzer, che il Burckhardt considererà più 
tardi uno dei più grandi filologi della Germania, e lo Schleiermacher. 
Maturatosi nella convinzione che gli studi teologici debbano avere a loro 
fondamento la filologia, il figlio del Pastor Petrinus ha conosciuto nei seme- 
stri del suo soggiorno ad Heidelberg la suggestione vivissima della storia. Il 
richiamo della teologia ha predominato in lui ancora, mentre perderà la sua 
forza di seduzione sul figlio. Ma ciò non avviene senza lasciar tracce in lui 
stesso. La sua religiosità si allontana dal tono del pietismo per tornare 
indietro alla più antica religiosità basileese, all’umanesimo biblico di 
Erasmo. Nasce in lui la disposizione a credere possibile e feconda una 
pacifica intesa con il cattolicesimo, che non smentirà per tutta la vita. 
Si determina in lui soprattutto una esperienza che lo renderà comprensivo 
e partecipante della crisi analoga nella quale trenta anni dopo verrà a 
trovarsi il figlio (°°). 

Non si tratta, perciò, dice il Kaegi, di accidentali rapporti che legano 
il mondo del Burckhardt con l’ambiente del padre. Quando nel 1818 J. 
Burckhardt era per venire al mondo, suo padre attendeva ad una storia 
breve della Riforma a Basilea, la quale, anche nel tono popolare, che la 
destinazione richiedeva, pone in spiccata evidenza la figura dei teologi 
e soprattutto di Ecolampadio, accanto al quale comparisce Erasmo. La 
sua pratica di pastore è concentrata in un catechismo Lehrbuch des 
christlichen Religionsunterrichts fiir die Kirchen des Kanton Basel, che 
l’arcidiacono Jacob scrisse intorno al 1832, sulla base del quale deve 
aver insegnato al figlio quattordicenne i fondamenti della religione ('°). 
Il tono di questo insegnamento è quello di una Fròmmigkeit dolce e 
persuasiva, « spoglia di ogni durezza confessionale e di ogni paradosso 
teologico » ("), che «dal concetto di rivelazione deduce non soltanto 
l'antica fede nella provvidenza..., ma anche la nuova fede nella storia, 
come è presente nella generazione dell’arcidiacono » (*). Molto impor- 
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tante ci appare la conclusione alla quale per questi e per altri punti giunge 
il Kaegi: « Come si vede il cristianesimo basileese intorno al 1830 ha di 
nuovo smesso, e da molto, la corazza calvinistica di cui si era accinto 
durante il periodo delle guerre confessionali, mai con entusiasmo e sem- 
pre anzi contro voglia. La dottrina della predestinazione è del tutto 
scomparsa. Ma non si può dall’altra parte disconoscere che a produrre 
la trasformazione non sono state soltanto le concezioni dei pietisti e 
degli Herrnhuter, bensì che al centro del pensiero religioso venivano 
richiamate idee antiche di cristiana umanità, in cooperazione con l’Auf- 
klarung. Tutto ciò poteva essere avvertito in Basilea come un ritorno 
vero e proprio alle forme del secolo XVI precalvinista, e in riguardo 
si poteva eccepire che disposizioni ansiose avevano presto gridato al 
razionalismo ed alla miscredenza. Ciò che ia chiesa ortodossa basileese 
abbia pensato delle formulazioni dello Obersthelfer è stato testimoniato 
quando, sei anni dopo che il libretto era stato stampato, lo Obersthelfer 
venne eletto Antistes » (‘°). In più l’opera nel suo complesso esprime il 
senso di un cauto conservatorismo e rivela la volontà di concordare 
l’eredità del sentimento religioso protestante con tutto ciò che i moderni 
hanno riconosciuto vero e giusto. 

Conservatorismo, calvinismo recedente nelle forme dell'interesse per 
la storia, razionalismo : tutti questi sono fattori che presiedono alla for- 
mazione del giovane Burckhardt e di cui bisogna tener conto per inter- 
pretarne la figura. Karl Barth, citato dal Kaegi (’), fa rientrare anche 
lui l’opera dello Obersthelfer in un indirizzo più ampio, di cui è rappre- 
sentante ir: teologia Samuel Werenfels, al quale riconosce come caratte- 
ristica un disinteresse privo di ogni ostilità per il pietismo, e la pretesa 
di avere oramai dietro alle spalle il razionalismo; mentre in realtà pie- 
tismo e razionalismo si proponevano ancora come problemi. Anche questa 
permanente problematicità dei due elementi ha un grande valore per 
spiegare i tratti fondamentali della figura di J. Burckhardt. 

Questo motivo di una indagine condotta sul terreno delle idee ed 
esperienze religiose, con l’altro di natura più propriamente politica, che 
si interessa alle vicende del cantone di Basilea e che in questo primo volume 
culmina in quella che il Kaegi chiama la «crisi politica » (Staatskrise) 
del periodo che va dal 1830 al 1833 — motivo che non è svolto isolata- 
mente, ma è sempre esaminato anche nei riflessi religiosi (”) — costi- 
tuiscono i motivi fondamentali di questa biografia e come l’ossatura, che 
è ben in grado di reggere la vastissima mole dei particolari. Stato e chiesa 
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sono interessi molto forti che guidano il Kaegi a farsi storico del Burck- 
hardt. Né l'interesse per lo stato è nel Kaegi meno vivo di quello per 
la chiesa. 

A testimoniarlo è sufficiente leggere le pagine con le quali il Kaegi 
introduce e commenta gli avvenimenti basileesi fra il ‘30 e il ’33 (*). 

A prima vista potrebbe sembrare che si tratti di un chiarimento 
che interessa solo di lontano la figura del Burckhardt e che perciò quanto 
è detto costituisca la cornice del quadro. In realtà con quelle pagine 
siamo veramente immessi in medias res, e qui si comincia a sbozzare 1l 
ritratto del Burckhardt, per mostrare che questo storico, lungi dall’avere 
come peculiare quella fisionomia disinteressata e distaccata dai problemi 
che in Europa il secolo XIX avverte con particolare acutezza, vive.invece 
in un mondo concreto, se pur diverso, che non è quello europeo o svizzero 
in generale, ma quello basileese, nel quale totalmente si inserisce ed è 
dato ritrovarlo e comprenderlo. 

Circa gli avvenimenti che tra il 1830 ed il 1833 contrapposero nel 
cantone di Basilea la città alla campagna in scontri sanguinosi di una 
strana guerra di secessione che non ebbe però l’aspetto di una guerra 
civile, ha avuto credito storiografico, dice il Kaegi, la opinio vulgaris del 
partito vincitore, il quale ha salutato nell’avvenimento l’irresistibile cam- 
mino del progresso, della libertà e della eguaglianza democratica, lo ha 
ricollegato alla generosa ispirazione della rivoluzione di Luglio e ne ha 
infine additato il carattere benefico ai fini della « così detta rigenerazione 
della Svizzera » (*). 

Per il Kaegi, invece, conseguenza di questi moti fu una lacerazione 
nel vivo tessuto statale di Basilea, più profonda di ogni altra mai speri- 
mentata nella città dalla Riforma in poi. Ciò che il dominio e l’epoca 
napoleonica non erano riusciti a compiere, cioè la rottura della tradi- 
zione, lo ha compiuto il 1833, determinando «la distruzione di un or- 
ganismo politico, costruito nel medioevo in mezzo a rischi non comuni, 
cresciuto attraverso i secoli, il quale aveva potuto essere mantenuto fino 
ad ora in tutte le grandi crisi. Il 1833 fu per i cittadini di Basilea più 
di una rivoluzione di Luglio. Questo anno significò per essi quanto il 1789 
per i Francesi o il 1918 per i Tedeschi, ed anche di più. Le conseguenze 
dell’avvenimento si sono fatte sentire così in profondo che è difficile a 
dirsi se nel basileese del tardo Ottocento o di oggi sia da riconoscere 
ancora quello degli anni che precedono il 1833, tanto quell’avvenimento 
lo ha trasformato » (*). 
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Nei riguardi specifici dell’avvenimento il Kaegi è molto esplicito : 
esso « rappresenta una insurrezione rivoluzionaria del popolo della cam- 
pagna contro la città », insurrezione che aveva nei suoi fini e nelle sue 
intenzioni non la separazione dei cantoni, ma la estruzione di un go- 
verno democratico fondato su una maggioranza numerica, che avrebbe 
portato come conseguenza il dominio dei contadini sulla città. Ad una 
pretesa di questo genere era logico che i cittadini di Basilea, creatori e 
padroni dello stato, opponessero un rifiuto, che si espresse nella sepa- 
razione di città e campagna. Costituiva, questa, l’unica possibilità di 
uscire dalla crisi salvando la struttura essenziale dello stato, anche se in 
una cornice più ristretta » (°°). 

Il Kaegi non sottintende le sue simpatie. Si potrebbe dire che forse 
dal punto di vista storico esse possano apparire non del tutto giustificate 
agli occhi di chi guarda la storia di Basilea senza partecipazione affettiva 
e non è portato a vagheggiare nostalgicamente gli ultimi anni di vita di 
un tardo e ormai raro esemplare di libera città grasso-borghese e corpo- 
rativa. I contendenti rappresentano per il Kaegi l’uno un valore e l’altro 
un disvalore. Vi è da una parte la Urkraft di una popolazione di cam- 
pagna contadina o piccolo-borghese da poco divenuta consapevole di sé, 
e dall’altra una classe di borghesi cittadini altamente differenziata. Questa 
ha sì dalla sua parte il diritto storico ed effettivo di un antico sistema 
statale,-ma ha anche contro di sé « tutte le elemenari forze del presente 
e la nuova coscienza giuridica di un’epoca rivoluzionaria ». E « di fronte 
alla storia non è sempre sufficiente aver ragione » (°°). 

Solo che la storia di Basilea si evolve in una forma particolare, con- 
formemente alla particolarità della sua struttura: « Il corso della storia 
svizzera nell’ ’800 presenta in generale questo aspetto, che le antiche 
città-stato costituite analogamente alla comunità basileese diroccarono le 
loro mura ed aprirono le loro porte all’ondata delle masse piccolo-bor- 
ghesi e contadine e alle loro rivendicazioni, Quegli antichi ceti sociali 
che evavano costituito l’ancien régime della Svizzera, lì dove non furono 
sostenuti dal principio gerarchico di una forte tradizione conservativo- 
cattolica o lì dove non erano inattaccabili per una comunione di inte- 
ressi agrarii con il ceto dei contadini, si sono ritirati dalla scena ed 
hanno fatto posto per lo sviluppo di una moderna Svizzera costituita di 
piccoli borghesi delle città del contado o di veri e proprii contadini. 
Basilea ha preso invece un’altra strada. Nel suo sanguinoso conflitto 
con la campagna, la città ha sì perduto la battaglia, ma ha affermato il 
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suo diritto. Ad opera della separazione dalla campagna si è mantenuta 
una società cittadina nella sua più antica struttura, che si fondava su 
un universale rapporto di vita pur nella graduazione secondo il rango 
e la provenienza, fin quando, nel corso di un mezzo secolo, un più intimo 
processo organico di trasformazione nel suo lento crescere non fece in 
modo che il carattere urbano di questa società rimanesse garantito anche 
quando verso la fine del secolo essa poté smettere le antiche forme di 
reggimento politico e il potere dové trasferirsi alle masse democra- 
tiche » (”). 

È inutile aggiungere che questa situazione viene particolarmente 
considerata dal Kaegi in relazione al Burckhardt. « Si è parlato molto 
della apoliticità di Jacob Burckhardt. E senza dubbio questo ritornello 
è riferibile a qualche cosa come un programma necessario per l'individuo. 
Chi però aveva formulato questo pensiero : ’ Dove si rompe con la polis, 
o la si perde, è ogni volta una tragedia’, aveva sperimentato come 
siano profondi i legami che uniscono l’individuo al suo stato » (°°). Cioè 
Burckhardt ha avuto, non ostante tutto, la sua destinazione politica alla 
quale ha obbedito nella particolare situazione in cui si è trovato. « Egli 
ha inteso la sua funzione in questo processo mai diversamente che lo 
scendere in campo per quegli urbani valori dello spirito che costituiscono 
l’eredità della civiltà cittadina e in generale europea. A lui fu concesso 
di adempiere questo compito mentre il suo stato paurosamente impiccolito 
era retto da quell’antico ceto di signori che nella sventura aveva ritro- 
vato la propria forza. Il territorio statale al di fuori delle mura era 
quasi del tutto perduto, ma questo ceto, grazie alla antichissima solida- 
rietà con l’artigianato cittadino, non si è lasciato togliere il potere dalle 
mani ad opera della massa. Qui non ha avuto luogo né una sanguinosa 
decimazione né una silenziosa opera di spossessamento. Fino al ’70 lo 
stato di Basilea è stato retto da un gruppo di famiglie, debole di forze ma 
fatto ricco di esperienza, quel gruppo che aveva creato sin dalla Riforma 
lo stato e gli aveva dato l'impronta della distinzione » (*). 


doit 


Non si tratta qui per noi di discutere la visione che il Kaegi ha 
della storia basileese dello scorso secolo. Vorremmo tuttavia osservare 
che è difficile costringere la elusiva figura di un Burckhardt a far da 
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campione di una civiltà, sia pure di una civiltà cittadina, come quella 
di Basilea, e votata ad una prossima trasformazione se non morte. 

Il primo nodo biografico della figura del Burckhardt che incon- 
triamo dopo questa specie di sistemazione non fa appello alla categoria 
politica, bensì a quella religiosa per essere chiarito. Si tratta di quella 
crisi del Burckhardt ventenne, per cui abbandona gli intrapresi studi 
teologici e l’idea stessa di seguire la strada paterna, Siamo nel ’38, cioè 
a cinque anni di distanza dalla fine dei tumulti basileesi, ma il Burckhardt 
non pare aver concepito ancora alcuna idea di una missione di qualsiasi 
genere, tanto la sua crisi si viene maturando sotto l’insegna della più 
esasperata individualità e commisurata soltanto alle esigenze della inte- 
riorità, da cui rampollano ansie ed incertezze. 

Qui il Kaegi ha adoperato con maestria due diverse categorie di 
documenti ed ha fecondamente integrati gli uni con gli altri in uno sforzo 
interpretativo sensibilissimo e intelligente. Il Nachlass gli poneva a di- 
sposizione gli appunti che il Burckhardt aveva redatti sulla base delle 
lezioni che ascoltava nella facoltà di teologia. L’epistolario, per la parte 
che si riferisce a questo periodo, gli forniva le testimonianze preziose 
sulla vita interiore e sulle sue vicende. 

Burckhardt è entrato aspirante teologo nella scuola degli herderiani 
Hagenbach e De Wette e ne è uscito con la vocazione chiaramente deli- 
neata dello storico, vivendo così una esperienza che era implicita e, 
come suol dirsi, scontata nelle persone dei suoi maestri, ma che nella 
nuova applicazione che egli ne fece a se stesso costituisce un altro passo, 
una ultetiore evoluzione di quella storia della teologia protestante, che 
è tanta parte della storia spirituale e anche culturale del mondo di lingua 
tedesca : l'evoluzione per cui dalla storia della ermeneutica biblica e dalla 
corrosiva applicazione del razionalismo storicistico ai concetti della rive- 
lazione si passa ad una religiosità che è già laica, alla teologia di una 
crisi, in una parola a Kierkegaard, senza percorrere, anzi ignorando 
volutamente la fase hegeliana: da Herder a Kierkegaard. 

Ascoltando le lezioni di Hagenbach sulle origini della chiesa cristiana, 
il giovane Burckhardt interpretava e trascriveva: « La chiesa è una 
comunità religiosa, che ha le sue radici nello storico Gesù di Nazareth; 
essa è una realtà storicamente data... Essa non è una pura astrazione da 
dedursi concettualmente ». « La storia della chiesa si fonda sulla storia 
universale » (*). Scrivendo all'amico Riggenbach sulle lezioni di De 
Wette il Burckhardt così si esprime: « Il sistema di De Wette diventa 
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ogni giorno più colossale davanti agli occhi e non si può fare a meno 
di seguirlo, bisogna seguirlo; ma sotto le sue mani scompare ogni giorno 
un pezzo della dottrina della chiesa. Oggi sono giunto finalmente alla 
conclusione che egli ritiene la nascita di Cristo un puro e semplice mito 
— ed io con lui. Un brivido mi ha preso... » (1). 

Hagenbach e De Wette non potevano certamente condurre verso la 
carriera sacerdotale il Burckhardt, il quale del suo maestro De Wette 
osservava con stupore come si sforzasse di ricostruire ciò che la sua 
critica storica-filologica aveva distrutto, ponendo idee e simboli al posto 
del dogma annientato. E la ragione è semplice. La strada che la teo- 
logia protestante ha percorso nelle vicende del suo sviluppo era neces- 
saria ed irreversibile. Il Burckhardt lo avverte, anzi definisce questo 
cammino come un Riesegang (*) di cui accetta lo sviluppo, tanto che 
abbandona la teologia soltanto per esso. Ma, accettando il Aiesegang, 
Burckhardt accettava anche la distruzione delle forme essenziali dell’anti- 
ca chiesa protestante. « Con le mie odierne convinzioni (se così posso 
chiamarle), non potrei mai in buona coscienza accettare la funzione di 
parroco, almeno allo stato presente delle mie opinioni sulla rivelazione — 
e questo stato non pare che si trasformerà tanto presto... Se devo avere 
delle responsabilità, voglio averle almeno per me solo, non per gli 
A 

Della serietà e profondità di questa crisi burckhardtiana vi è una 
specie di controprova, caratteristica ed indicativa, la quale permette anche 
di intendere, cogliendoli alle radici, certi riavvicinamenti che sono stati 
proposti tra il Burckhardt e il Kierkegaard. 

La teologia storicizzante di De Wette non costituiva la sola voce 
della facoltà teologica di Basilea, anzi contro di essa si levava una oppo- 
sizione che proprio intorno all’epoca degli studi di Burckhardt si veniva 
rafforzando. Si trattava, come osserva il Kaegi, di un ritorno, nel clima 
del nuovo secolo, delle aspirazioni religiose che erano già state del Pastor 
Petrinus e della sua Christentumsgesellschaft per la conciliazione della 
vera scienza e dell'amore di Cristo contro i pericoli dell’ateismo, di cui 
si faceva portatrice la nuova teologia. 

Questa opposizione è rappresentata a Basilea da Johann Tobias 
Beck, fautore della tendenza « realistico-biblica della teologia » (*), la 
quale dal punto di vista dogmatico voleva «non certamente rinnovare 
l'antica e da tempo sfibrata dottrina protestante della ispirazione, ma 
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sostituirla con una nuova dottrina della teopneustia delle persone che 
avevano preso parte alla creazione del canone, e concepire di nuovo la 
Bibbia come un monumento da accettare non solo storicamente, ma come 
"un reale organismo della dottrina cristiana’, la cui esegesi fosse da 
affidare a sua volta solo alla ispirazione pneumatica » (*). 

K. Barth nella sua Geschichte der protestantischen Theologie seit 
Schleiermacher ha sottolineato per conto suo gli stretti rapporti che in- 
tercorrono tra il Beck e il Kierkegaard dal punto di vista teologico (*). 
Ora il Burckhardt ha ben ascoltato il Beck, ne ha anzi ammirato lo 
straordinario potere di illuminazione intorno a questioni che presso il 
De Wette rimanevano sfockdunkel, ma non è andato al di là di questo 
riconoscimento. Egli cioè non ha creduto che le istanze del Beck potes- 
sero inficiare in alcun modo il Riesegang della teologia protestante, ed 
è rimasto a De Wette. Neanche il prebarthiano Beck, osserva il Kaegi, 
è riuscito a fare di Burckardt un teologo (°). 

Ma è forse importante notare che l'accettazione del processo di svi- 
luppo della teologia protestante da parte del Burckardt si risolve prati- 
camente nella accettazione di un processo già concluso, senza che mai 
nasca il sospetto in lui o l’esigenza che su quel cammino ci fossero 
ulteriori importanti passi da compiere nel senso di una radicale stori- 
cizzazione della esperienza religiosa, con la possibilità di scoprire per 
tale via un nuovo continente spirituale, che avrebbe avuto anche il sa- 
pore intimo di una riconquistata pace ed equilibrio della coscienza. Di 
fronte a ciò si ha l'impressione che il Burckhardt abbia deliberatamente 
chiuso gli @cchi, senza però riuscire ad illudere il più profondo se stesso 
circa il carattere definitivo degli sviluppi della teologia protestante. Quel 
Burckhardt che, posto tra De Wette e Beck, ha scelto il primo, rivelerà 
più tardi nei tratti della sua fisonomia qualche cosa di kierkegaardiano, 
che certamente costituisce l’eco dell’insegnamento del Beck, da lui re- 
spinto, ma non criticato — e non poteva esserlo — per principii, il quale 
insegnamento sempre riemerge, ed ha un tono di ambivalenza rispetto al 
rimanente pensiero del Burckhardt (*). 

Della interiore incertezza teoretica che rimane nel Burckhardt anche 
quando si è di fatto orietato per l'abbandono della teologia, è testimo- 
niato nelle lettere al Riggenbach degli ultimi mesi ’38, quando il sen- 


E) Op.lcit, pi 402% 

(COPIA, IVI 

(”) Op. cit., p. 463. 

(®) Il primo a parlare di un kierkegaardismo del B. è stato il L6with. Cfr. 
in proposito Kaegi, p. 462, nota, che conferma e documenta con il discepolato alla; 
scuola del Beck questa che per il Lowith era stata solo una intuizione. 
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timento religioso subisce in lui, così disancorato da ogni contenuto di 
ortodossia e senza altri sostegni, delle caratteristiche oscillazioni, che 
giungono fino alla aspirazione verso l’atarassia degli stoici mediante la 
rinunzia al Gemiitsleben (*). E quando questa rinunzia cade, si affaccia 
l’altro polo, la disposizione a vedere nelle ricchezze dell’arte e della na- 
tura « als ware die Gottheit uber dies Land geschritten ». 

Il Kaegi scopre in questo concetto una religiosa consacrazione che 
tornava nel cuore del Burckhardt al posto della morta fede nella rivela- 
zione. Ma poi anche questa situazione si trasforma, e i toni della ascesi 
stoica si riaffacciano attraverso la predicazione della rinunzia come unico 
dovere e scopo della vita (°°). 

La crisi teologica è stata prevalentemente una crisi negativa, nulla 
è ancora maturato nel Burckhardt. Questa maturazione interverrà nei 
Wanderjahre, che si aprono sulle ceneri ancora calde della crisi teologica 
con il viaggio a Berlino. 


(€) Op. cit., pp. 473-4. 
(4) Op. cit., pp. 475-6. 
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Studi estetici 


Forma formante e forma formata 


La problematica riguardante l’opera d’arte si configura, nel pensiero 
«contemporaneo, come ricerca di una condizione nella quale il presente 
momentaneo dell’opera, il suo situarsi come un oggetto empirico entro 
il tempo e lo spazio dell’esperienza giornaliera (ed il suo conseguente 
partecipare di tutte le condizioni a cui tale esperienza va soggetta), riesce 
a fare tutt'uno con una presenza che sovrasta l’accidentalità e mutabilità 
dell'esperienza giornaliera, ed in certo modo la interpreta e la rende 
trasparente a se stessa. Il conflitto delle tendenze estetiche odierne, in 
quanto ora accentuano nell’opera d’arte questa sua capacità di sormon- 
tare la semplice vita che in essa rifluisce per esaltarsi al di sopra di se 
stessa ed ora invece sottolineano l’emergere dell’opera d’arte dalle condi- 
zioni della vita, ed il suo continuo fare ritorno alla vita ed alle circostanze 
della vita possiamo infatti ridurlo al contrasto di due accentuazioni : 
l’una delle quali tende a ricondurre per intero l’opera d’arte — qua- 
lunque sia la sua indole: letteraria o figurativa o musicale — al suo 
costituirsi come un oggetto della vita, sussistente in funzione della vita ('), 


(® I termini di questo conflitto li troviamo lucidamente enunziati da Bernard 


‘Groethuysen, in un corso tenuto a Berlino nel 1932, e di cui ora la Reque de Métaphy- 


sique et de Morale pubblica alcuni estratti, tradotti in francese da Alix Guillain 
(B. GroerHUuYSEN, Introduction à la philosophie de l’art, in Revue de Métaphysique 


.et de Morale, 58e Année, n. 3, juillet-septembre 1953 e n. 4, octobre-décembre 1953, 


pp. 225-236 e 337-351): da una parte, si dice che « chaque oeuvre d’art est marquée 
du sceau de l’époque» ed è possibile datarla, situarla in una visione di insieme de- 
terminata dal tempo (pag. 227); dall'altra, si può obiettare che se c'è una relatività 
immanente all’arte, l’arte in se stessa non ha nulla di relativo, essa «a quelque chose 
de solide qui résiste à tous les changements que subissent les oeuvres d’art au cours 
de l’histoire», e, in relazione all'opera particolare, essa conserva un carattere as- 
soluto (pag. 229). Di solito, l’assolutezza di cui parlano i sostenitori di questa se- 
conda tesi, è l’assolutezza formale di certe opere del passato, di fronte alle quali 
le forme del presente sarebbero soltanto degli errori estetici; mentre non è raro 
il caso che i difensori dell’arte presente la difendano in nome di una relatività e 


‘mutabilità storica che mette in discussione l’idea stessa di arte come quelque chose de 


solide qui résiste à tous les changements ». Il vero problema può darsi sia quello di 
‘accordare fra loro le due esigenze, di sostituire una reciprocità dialettica alla loro 


‘rigida contrapposizione. 


Rassegna di filosofia 3° 
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mentre l’altra si propone di riassorbire l'immediatezza dell’opera, in 
quanto sollecitata dai moventi empirici della vita e rispondente a 
necessità, egualmente empiriche, della vita, nella sua capacità di solle- 
vare il vivente più in sù della semplice vita. Alla sua capacità, insomma, 
di dare origine a quel momento estetico come momento di visione mistica 
che il Berenson definiva, alcuni anni or sono, come « fugace istante, così 
breve da esser quasi senza tempo, in cui lo spettatore è una sola cosa con 
l’opera d’arte che egli guarda, o con l’attualità di qualunque genere che lo 
spettatore medesimo vede in termini d’arte », cessando, in tal modo, di 
essere îl se stesso ordinario, perché «la pittura o l’edifizio, la statua, il 
paesaggio o l’attualità estetica non è più al di fuori di lui », in quanto i 
due divengono una sola entità, il tempo e lo spazio sono aboliti e lo spet 
tatore è posseduto da un unico conoscimento — a un punto tale che, 
quando ricupera la coscienza ordinaria, egli è come se fosse stato imiziato 
a misteri che illuminano, esaltano e hanno virtù formative (°). 

A questo modo di intendere e valutare il comportamento richiesto. 
dall'opera d’arte possiamo senz’altro avvicinare quella che Vito Fazio 
Allmayer teorizza, come rievocazione estetica, distinguendola dalla rie- 
vocazione suggestiva, in un suo recente volume (°), del quale non è azzar- 
dato individuare il centro di gravità nella congiunzione di una diretta 
e ricca esperienza d’arte con la nozione attualistica dello spirito come 
soggettività, unificante il reale in quanto ne pensi la diversità e in sé 
ne risolva la contrarietà — nozione dal Fazio sostenuta polemicamente 
fino dai tempi della Voce, e da lui successivamente sviluppata e arricchita 
in uno sforzo di includere in lei le esigenze successivamente affacciate 
da altre ed opposte filosofie come fanno fede, qui, la postilla su Esisten- 


zialismo ed estetica (*) e l’altra su Coincidenza di razionale e reale in 
Hegel (°). 


(£*) BernAarRD BERENSON, Estetica, Etica e Storia nelle Arti della Rappresenta- 
zione Visiva (trad. di Mario Praz), Firenze. Electa editrice, 1948, pag. 130. Quali 
siano le condizioni necessarie all'opera d’arte per dare origine a tale momento este 
tico, e quindi per essere veramente tale, lo sappiamo da altre opere, antiche e recenti 
dello stesso autore: dai Pittori Italiani del Rinascimento (trad. di Emilio Cecchi, 
Milano, Hoepli, III ediz., 1948): « Se l’artista riesce ad impadronirsi dello spirito. 
vitale e ad imprigionarlo nella propria opera, essa vivrà eternamente, a meno che non 
resti distrutta da qualche accidente materiale» (pag. 122); questo riguarda l’artista 
come creatore, e quello che si dice il godimento dell’opera d’arte « dipende dal fatto. 
che l’arte esalta ad insolita attività i comuni processi psichici, da cui derivano tutti, 
o quasi, i nostri piaceri; e li immunizza da sensazioni fisiche disturbatrici, che inge- 
nerano stanchezza...» (ivi, pag. 59); più recentemente, da Vedere e sapere (Electa. 
ed., 1951), dove leggiamo che l’arte si basa sull’innesto di sensazione e di idea, su sen- 
sazioni passate al filtro di un’idea e divenute immagine (pag. 31). 

(*) Moralità dell’arte, Firenze, Sansoni, 1953. 

(4) Ivi, pag. 145. 

(5) Ivi, pag. 154. 
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Leggiamo (°) essere funzione dell’arte nella vita dello spirito la fun- 
zione singolarizzante, quell’opera di individuazione (« sintesi che si com- 
pie interpretando tutte le condizioni in cui siamo gettati, personalizzando 
cioè rideterminando ciascuna di esse nel rapporto da noi, e in noi, creato, 
mediante l’atto sintetico e facendo agire, nel mondo, questa sintesi in 
modo da modificare l’essere anonimo di queste condizioni, in modo che 
riceva in sé l'impronta della personalizzazione che ha ricevuto in noi ») 
per la quale gli artisti creano « nel mondo di natura oggetti (chiamiamo 
così l’edificio, il quadro, la statua, la sinfonia, la poesia) che fermano 
nell’attimo questa individuazione, e la rivelano agli altri, facilitando l’evo- 
luzione riproduttiva di questa individuazione da parte d’altri spiriti ». 
Avviene così che il tempo, diremmo noi, si imprigiona nell’opera d’arte 
come attimo, momento di questo scorrere continuo in cui îl non ancora 
esistente trapassa nel non più esistente, « reso per sé eterno: cioè sot- 
tratto al suo perire e trasformato, perché, e finché, incorporato in una 
materia resa espressiva, conserverà la sua autonoma singolarità » (0°): 
e se la relazione fra arte e vita si costituisce qui come relazione fra 
attimo e tempo, la qualità specifica dell’opera d’arte dovrà risiedere, 
appunto in una captazione del tempo e sua fissazione nell’attimo, e 
l’assolutezza dell’opera d’arte verrà a costituirsi come l’assolutezza sovra- 
temporale del suo attimo o istante, nel quale non sarebbe forse azzardato 
riconoscére la qualità, appunto dell'istante platonico, dello é5alpws , col 
suo stare a mezzo tra il movimento e la quiete (°). 

Arte, potremmo dire, è quel fare che riconduce il tempo all’attimo : 
così il tempo non più esistente come il tempo non ancora esistente ; ed 
opera d’arte, quell’oggetto nel quale il tempo, con tutta la sua fluidità e 
mutevolezza, viene contratto nell’attimo di una materia resa espressiva. 
Il comportamento dell’artista, ove sia veramente tale, sarà allora quello 
di chi operando su un pezzo di natura (la parola del vocabolario, col suo 
significato pratico-logico; il colore dell'ottica, che ha anch'esso un signi- 
ficato pratico-logico; un blocco di pietra con la sua composizione chimica), 
e tramutandolo in oggetto avente un significato estetico, come la parola 


(°) Ivi, pag. 57 e seg. 

(*) Ivi, pag. 58. 

(8) Cfr.: Parmenide, 156, d, 6-8. Questo ricondurre allo éÉaiùpvng come terza 
cosa, tempo senza tempo, che ci assicura intorno al modo che ogni cosa tiene per 
accordare in sé il rimaner sempre uguale a se stessa ed il passare nell'altro (cfr. 
JeAN WAHL, Étude sur le Parménide de Platon, Paris, Librairie Philosophique Vrin 
ed., 1951, pagg. 179, 138 e passim) l’opera d’arte può darci forse ragione del per- 
manere l’opera d’arte sempre uguale a se stessa e insieme mutarsi, arricchendosi a 
misura che nel suo attimo rifluisce il tempo non ancora esistente e in lei si rifonde 
con il non più esistente: diciamo col Fazio (pag. 16) l’inserirsi dell’opera d’arte creata 
nel processo storico dell'umanità. 
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della poesia, il colore della pittura, la scultura in quanto « gioco di vo- 
lumi, ossia di luci e ombre capace di suscitare una reazione sentimen- 
tale » (*) attraverso tale tramutazione dell’oggetto naturale che in esso iden- 
tifica un atto spirituale (senza questa identificazione dell’atto spirituale in 
un oggetto, mediante un fare che è fare tecnico, non esisterebbero le opere 
d’arte, come più volte osservò il Gargiulo) riferisce all’attimo dell'oggetto 
la propria vivente temporalità. Mentre il retto comportamento del lettore- 
contemplatore sarà quello di chi, trovandosi dinanzi all’oggetto pro- 
dotto dall’artista, e risolvendone la natura in atto spirituale, a sua volta 
riferisce all’attimo di tale oggetto la propria vivente temporalità, che 
in tal modo si scioglie da quanto v’è in lei di accidentale e finito, e, 
mentre singolarizza ulteriormente l’opera d’arte in una nuova lettura, 
che sì inserisce nella vita dello spirito e nella storia dell’opera d’arte (°°), 
entra in contatto con le altre singolarizzazioni che in questa rifluiscono : 
quella dell’autore come dei tanti passati e futuri contemplatori, e « sente 
di vivere in un mondo diverso dove non è luogo per i piaceri o dolori 
del mondo del particolare che esclude l’altro particolare, ma solo per i 
godimenti o le pene di quel mondo dello spirito in cui tutti possiamo 
accomunarci » ("). 

La discriminazione fra arte e non arte coincide allora con la di- 
versità dei comportamenti dai quali l’opera nasce e che l’opera d’arte 
sollecita in chi ad essa si accosti (tenendo presente che, in una visione 


(*) Cfr.: FAzio-ALLMAYER, of. cit., pag. 19. 

(19) Ivi, pag: 59. 

(*) Ivi, pag. 37. E si veda anche pag. 42 e seg.: « Il problema dell’incontro e 
dell’unificazione dei soggetti si può... prendere come problema interno al soggetto 
unico... >. 

Questa concezione del Fazio-Allmayer è formulata in accordo con le premesse 
idealistiche del soggettivismo per il quale il contemplatore aderisce all'opera d’arte e 
si fonde con l'artista, riproducendone in sé l'atto creativo (pag. 58), ma esprime una 
esigenza che forse va oltre l’èmbito di questa filosofia: quei lettori, difatti, che, per 
semplice necessità di ribadire la consistenza oggettiva dell’opera d’arte e la indispen- 
sabile fecnicità del fare artistico (a tempo e luogo opportuni vedremo come proprio 
in questo richiamo alla tecnicità debba vedersi una delle condizioni per un retto 
intendimento di certe forme di arte moderna che non trovano grazia presso le este- 
tiche idealiste), volessero tradurla in altro linguaggio filosofico, si accorgerebbero 
come il suo senso fondamentale resista a tale trasposizione. Cosî, chi si riferisse, 
poniamo, alla filosofia del Carabellese, che rimane ancora in gran parte da inoltrare, 
applicandola agli argomenti dei quali qui ci occupiamo, vedrebbe come la costitu- 
zione dell’oggetto-opera d’arte si configuri quale attuazione spirituale dell’oggettività 
come teoria pura, unicità nel particolare pratico della cosa empirica che si produce 
nell'esperienza dell'artista e si dà nell'esperienza dei lettori-contemplatori, venendo 
a fondare l’immanente unicità (e identità) delle molte (e diverse) singolarizzazioni a cui 
l’opera d’arte va incontro: e la sua istantaneità, il suo attimo che riassorbe in sé il 
tempo, come la presenza qualitativa che fonda il presente empirico, finito, del darsi 
dell’opera all’esperienza come una cosa, presenza che fonda l’esser presente del non 
più esistente e del non ancora esistente. L'opera d’arte, allora, come un presente nel 
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soggettivistica, qual'è quella professata dal Fazio, la distinzione fra le 
due operazioni, dell’artista creatore e del lettore-contemplatore è soltanto 
empirico-pratica, quella del lettore essendo una rievocazione che torna 
a percorrere l’atto creativo: riproduzione), a seconda che essi riportano 
il tempo della vita all’attimo dell’arte, ovvero inseriscono l’attimo nel 
tempo, assoggettandolo alle soperchierie di quest’ultimo. Sono le due 
forme di rievocazione dinanzi all'oggetto di natura, creato dall'artista, 
che chiameremo suggestiva ed evocativa (*); e sono le opere letterarie 
(concetto di letteratura che si può estendere anche alle altre arti, seb- 
bene ivi non abbia nome) «che rappresentano tentativi di individua- 
zione non riuscita o semi riuscita che esercitano un’azione suggestiva, 
cioè invitano in qualche modo a vedere se stesse, sia pure in forma gene- 
rica, e quindi più che da un punto di vista estetico, possono essere valu- 
tati da un punto di vista pratico o logico » e hanno una funzione sociale, nel 
senso di condurre al riconoscimento reciproco che produce la compossi- 
bilità degli spiriti (in quanto «esercitano la funzione di persuadere, o 
d’aiutare a vedere, di aiutare a concretare in parole... il vago dei senti- 
menti e delle aspirazioni degli uomini ») ma « in modo tanto più povero, 
quanto meno esse sono opera d’arte » (**). 


quale i soggetti, con la loro molteplicità spazio — temporale — a sua volta fondata 
sulla pluralità per cui ciascun soggetto «nella propria singolarità spirituale individua 
la universalità dell'essere» (Critica del Concreto, III ed., pag. 53) si incontrano 
e convergono; serbando intatta ciascuno la propria singolarità, ma come una singo- 
larità infinita, emancipata dalle afflizioni e costrizioni del semplice vivente. L’opera 
d’arte come concretezza, presenza dell'oggetto ai soggetti e dei soggetti fra loro. 
Sul problema dell’arte nella filosofia del Carabellese si veda: RANIERO SABARINI, 
Criticismo e metafisica, Roma, ed. « Arte e Storia », 1953, pag. 131 e seg.; GIUSEPPE 
SEMERARI, Storia e storicismo, Vecchi e C., Trani, 1953, cap. IV, L'essere ogget- 
tivo e passim. . 

(**) Cfr. FAZIO-ALLMAYER, of. cit., pag. 20. 

(E) Mv pag: 059! 

(4) Ivi, pag. 21. Nel quadro della rievocazione suggestiva non possono non rien- 
trare, a questo punto, quei numerosi modi di lettura dell’opera d’arte che oggi sono prati- 
cati da chi ad essa chiede non solo un aiuto diretto nelle difficoltà della propria giornata, 
ma la notizia che, affiorando sotto forma di immagine d’arte dagli strati profondi 
della personalità, possa recar luce a certi oscuri tormenti che si agitano nell'anima di 
ogni uomo; o la formulazione in mito di una realtà non altrimenti verificabile; e 
ancora, il rivelarsi di circostanze storiche o culturali che non sarebbe agevole accer- 
tare per altra via; o un messaggio che possa aiutarci nel dare un senso alla vita e 
ci metta in grado di meglio contendere con il destino. Ma forse la legittimità estetica 
di questi modi di lettura, che nella loro varietà contrassegnano di sé gran parte 
dell'odierna critica letteraria ed artistica, soprattutto nel mondo anglosassone, potrà 
essere riconosciuta, senza per questo ricondurre l’opera d’arte dall’attimo al tempo, 
qualora essi vengano veduti come uno dei modi attraverso i quali il tempo, quello 
dell'individuo e quello della comunità, tempo della vita e tempo della storia, passa 
nell’attimo dell’opera d’arte. Ed è una ricerca alla quale è necessario ponga mano 
chi voglia intendere davvero le pit aspre e. difficili forme dell’arte moderna: collo» 
candosi nella stessa situazione dalla quale esse emergono, invece di allontanarle allo 
sguardo di una situazione diversa. 
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E se la rievocazione suggestiva è l’atto sopraffattorio che nei riguardi 
dell’arte compie « chi legge un’opera di poesia per suscitare in sé delle 
emozioni, la curiosità, l’ansia dell'attesa dello scioglimento, sensazioni 
erotiche, esempi di soluzione dei problemi che urgono nel suo cuore » ta 
opera di letteratura sarà quella che mira a suscitare non tanto quello 
che, da Kant in poi, diciamo il disinteresse del piacere estetico, e che il 
Nostro chiama, l’interesse come partecipazione spirituale (che « non può 
escludersi dall’arte ») (‘) ma l’interesse esclusivo e immediato di una 
diretta modificazione del reale, o di una testimonianza di realtà, quale 
può aversi nel documentario: l’opera, diciamo, che, riferendo il volto 
stesso del tempo nella sua flagrante temporalità, non lo riassorbe nel- 
l’attimo, ma si colloca essa stessa nel cuore della situazione temporale, 
per conservarne direttamente l’immagine, ovvero per modificarla fulmi- 
neamente, non altro compito assegnando a se stessa se non quella testimo- 
nianza o questa modificazione di realtà, nella quale finiscono con l’esaurirsi, 

A tutti gli orientamenti artistici che mettono capo ad opere di tal 
fatta (nonché a tutti i modi di avvicinarsi all’opera d’arte sotto la spinta 
di un interesse diretto e, diremmo, « finito ») il Fazio-Allmayer oppone 
una eccezione che non possiamo eludere con troppa facilità: ché l’inte- 
resse esclusivo, la passione imperiosa, l’assillo di una qualsiasi necessità 
vitale, in quanto assoggetta a sé l’opera d’arte, finisce col negarla proprio 
in quella sua capacità di istituire — come presente che sovrasta alle 
vicissitudini del tempo e del luogo — quella compossibilità degli spiriti (‘°) 
che è la condizione sociale dell’opera d’arte: sociale, perché istituisce 
una società aperta e infinita, non perché riflette in sé la contingente 
chiusura di una determinata situazione. Nella misura in cui si presta 
docilmente alla rievocazione suggestiva, ovvero se la propone senz'altro, 
l’opera cessa di essere opera d’arte, in quanto riferisce una realtà o 
agisce su una realtà, invece di costituirsi come realtà in se stessa, oggetto, 
in sé, di un sentimento, e non luogo di un sentimento il quale abbia 
altrove il. proprio oggetto. 

Solo che qui la quistione si fa assai ardua e intricata, una conce- 


zione come questa autorizzando, e in larga misura chiarificando, l’inten- 


dimento e l’esatta valutazione di quelle opere d’arte il cui attimo abbia 
oramai superato l’urto dei tempi ed abbia fornito prove bastevoli della 
propria attitudine a riconvergerli in sé, mentre non egualmente agevole 
risulta, al lume di tale concezione, l’intendimento e la retta valutazione 
delle opere che più hanno bisogno di esser guardate da quell’appropriato 


(4) Ivi, pag. 59. 
() V. la postilla sul Concetto di compossibilità in Leibniz (ivi, pag. 124). 
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punto di vista che la filosofia estetica deve aiutarci a conquistare: di- 
ciamo, le opere verso le quali si appuntava la curiosità degli studenti 
‘americani di cui riferisce Thornton Wilder nel suo Discorso sui giovani 
d'oggi (le additiamo come esempi: accanto ai nomi dei loro autori, altri 
potremmo allineare, di poeti e pittori, e architetti e musicisti...), quei 
giovani che, dopo aver scritto una brillante esercitazione, poniamo, su 
Hawthorne, dicevano al loro professore: «... certamente a noi piacciono 
molto i libri che leggiamo per Lei, ma gli autori che veramente ci inte- 
ressano sono T.S. Eliot, James Joyce, Franz Kafka, Gertrude Stein, 
Ezra Pound » ("). Ed il fatto che le opere di questi scrittori « rispon- 
dono ad una profonda esigenza comune a coloro che vivono in tempi 
agitati » (°°) potrebbe non essere garanzia sufficiente della loro validità 
estetica, e testimoniare, tutt'al più, sulla loro letteratura, se non riu- 
scissimo a vedere, anche nell’arte che nasce sotto i nostri occhi, ed ob- 
bedisce alle più dirette, e talvolta furenti, sollecitazioni del tempo, una 
capacità di convergere il tempo nell’attimo, almeno virtualmente pari a 
quella di cui hanno ormai dato prova le opere dei « Grandi Maestri 
Antichi ». 

Il problema si pone allora come ricerca della capacità prospettica, e 
non solo retrospettiva, della riflessione estetica: e se è esatto chiedersi, 
di fronte ad ogni estetica che ci venga proposta, se, in base a tale este- 
tica, sono oppure no, opere d’arte « l’Iliade, lAmdleto, il Mosé di Miche- 
langelo, gli affreschi aretini di Pier della Francesca, la Cappella dei 
Pazzi » (‘*), questa domanda è necessario venga integrata nel senso che 
ogni estetica la quale voglia essere veramente tale deve rendersi conto, 
poniamo anche dei dipinti di Picasso e di quelli di Mondrian, dell’Ulysses 
di Joyce... — in altre parole : dell’imprevista ed imprevedibile novità di ogni 
opera d’arte che si affacci sul nostro orizzonte. Ma rendere conto dell’opera 
d’arte nel momento stesso in cui essa viene al mondo vuol dire, in qualche 
modo, anticipare rispetto a quell’assorbimento del tempo nell’attimo, del- 
l’interesse vitale (o culturale, o storico) in quello che si suole chiamare il 
« godimento estetico, di cui sola garante è l'avvenuta consumazione della 
temporalità, quel passaggio dall’arte della vita alla vita dell’arte che è già 
un fatto compiuto per le opere del passato (ma non sempre lo era, al 


(1) Cfr. THorNTon WiLDER, Discorso sui giovani d'oggi, trad. di Enzo Paci, 
in Aut Aut, n. 7, gennaio 1952. E si ricordi l’altra testimonianza, riportata dall’An- 
ceschi nel suo scritto sul Comportamento del critico: quella dei giovani di una uni- 
versità milanese che, interrogati su una eventuale riforma dell’insegnamento ad essi 
impartito, espressero il desiderio di uno studio indirizzato ad un maggior interesse 
verso le forme esigenti dell’arte contemporanea. 

(®) Cfr.: WiILpER, Discorso sui giovani d'oggi, cit., pag. 5. 

(®) Cfr.: FAZIO-ALLMAYER, op. cit., pag. 87. 
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momento in cui esse nascevano : e le resistenze contro cui dovettero con- 
tendere può darsi siano state analoghe a quelle che oggi ostacolano ! 
forme esigenti dell’arte contemporanea...) e ce le presenta come immagini 
ferme e cristalline emergenti sui detriti di un tempo ormai consumato. 
Per questo la necessità di garantire e giustificare l’arte contemporanea 
prende talvolta l’aspetto di una protesta (formulata in modi diversi e per- 
sino contrastanti fra loro: si pensi, oggi, alla contesa fra astrattismo e 
realismo...) contro ogni configurazione dell’arte come assoluto situato al 
di là dell’avvicendarsi della vita, e si formula come un brusco richiamo 
alla immissione dell’arte nella continuità dell'esperienza vitale, e addirit- 
tura come una sua detronizzazione e sconsacrazione (). 

Intendere le ragioni che ispirano un simile atteggiamento è certo una 
impresa difficile, ché ad impegnarvisi uno rischia sempre di perder di vista 
la qualità specifica dell’arte: ma proprio per riconquistare e consolidare 
la nozione di tale qualità come principio operante oltre ogni variare di 
situazioni è necessario guardar da vicino al modo come essa si implica, 
e diciamo pure si compromette, nelle vicende creative delle quali siamo 
testimoni ed in certa misura partecipi. 


RR 


Per affrontare una ricerca di questo genere — che in ultima analisi 
coincide con la ricognizione dell’assoluto immanente nella coscienza con- 
temporanea, che nelle sue ricerche d’arte tende, magari contro voglia, a 
passarlo nel sensibile — saranno necessarie alcune cautele preliminari, 
perché l’apertura di credito all’arte contemporanea, ed alla coscienza che 
in essa cerca la propria esplicazione estetica, non si tramuti in docile 
ubbidienza a quegli umori del giorno che oggi sembran proporsi nient'altro 
che la definitiva distruzione dell’arte, l’abolizione definitiva del punto di 
vista estetico. Occorre, in altre parole, avvicinarsi a tutti gli atti della 
coscienza estetica contemporanea avendo di mira il loro sforzo di intro- 
durre l'attimo nel tempo della vita e della società (perché arte è anche 
questo restituire al tempo l'attimo come una condizione che lo riabilita : 
e vi sono arti che solo all'occhio dei posteri esibiscono le loro opere come 
immagini di un tempo ricondotto nell’attimo, mentre la nascita di tali opere 
coincideva con la immissione dell’attimo estetico nel tempo della contin- 


__ (©) Si legga, a questo proposito, quello che scrive il Groethuysen (Introdution, 
cit., pag. 344): <... è présent, les valeurs estétiques, de méme que celles du sujet qui 
les jouissait etaient variables... il ne s’agit pas là de simples transformations qui se 


produisent dans le goùit, mais d’un changement bien plus radical dans les rapports 
de l'homme avec l’art... ». ; 
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genza — che non vuol dire dissipazione dell’attimo nel tempo, e anzi 
è esattamente il contrario, una « consacrazione » del tempo come avente in 
sé il proprio attimo : tale è, per esempio, l’architettura) senza per questo 
indulgere a quella specie di rovente furore contro l’attimo che contraddi- 
stingue, come un marchio di decadimento, taluni atteggiamenti dell’uma- 
nità contemporanea, e mette capo ad una pretesa, diremo anche noi, di 
arte come oggi. 

Arte come oggi è definizione usata da Cesare Brandi (”) per definire 
una attitudine diffusissima, anzi generale, che tende a penetrare, ri- 
salendo tutti gli strati della civiltà, e di fronte alla quale egli invoca « una 
reazione vivacissima della civiltà stessa, se non vuole ridursi alla stregua 
di certi insetti o molluschi che si trovano ad essere divorati nel loro guscio 
da un minuscolo parassita ». Arte come oggi: « arte, cioè, in quanto nel- 
l'attualità quotidiana è sacrificata dalla coscienza comune alla posizione di 
una realtà paritetica rispetto alla realtà esistenziale, mentre, in quanto 
forma, tende a farsi sopprimere perchè astratta, superflua, immotivata ». 
Delle pretese ad un’arte come oggi, il Brandi istituisce una fenomenologia 
nella quale, a parte ogni singolare convergere o divergere di giudizii ri- 
guardanti opere, autori e « scuole », possiamo riconoscere quella specie 
di immagine al negativo, sotto l’aspetto estetico, dell’epoca in cui viviamo, 
che è necessario tenere sott'occhio proprio perché la ricerca di una giu- 
stificazione delle forme e delle opere in cui l’esperienza estetica contem- 
poranea tende ad esplicare se stessa non si stravolga in inconsiderata apo- 
logia degli scacchi e delle deficienze, invece di pervenire ad una ragionevole 
sottolineatura dei risultati e delle ragioni che li motivano. 

Così, l’odierna rivendicazione di un impegno dell’arte dentro la si- 
tuazione, e non oltre la situazione (rivendicazione il cui campo è larghis- 
simo, non abbraccia solo il « realismo socialista » o l’engagement esisten- 
zialista, ma comprende atteggiamenti di ben altra finezza e ragionevo- 
lezza) viene colpita dal Brandi nel suo punto di aberrazione, nel suo di- 
rigere i colpi contro « l’arte, come attività disinteressata, come realtà pura 
che si installa al di qua della contingenza, catarsi delle passioni, luogo 
della contemplazione e dunque luogo di distacco dalla banalità quotidiana », 
in quanto, con la sua sola presenza, verrebbe a contraddire la faziosità 
del nostro tempo, a turbare, rallentare, svuiare la dialettica degli opposti che 
la politica deve tener desta né intende veder composta a sua insaputa, 
altrimenti che con la disparizione di uno dei due termini (*). E questa 


(®*) Cfr.: Cesare BranpI, La fine dell'avanguardia e l'Arte d'oggi, Milano, 
Edizioni della Meridiana, 1952, pag. 213 e seg. 
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affermazione, integrata con altre che leggiamo nello stesso volume («il 
ricorso all’arte non deve neppure essere immaginato come il ricorso ad 
una specie di sonnifero o di afrodisiaco, che permetta di superare nel 
foro della coscienza singola la disparità e la tensione del mondo at- 
tuale » (*); « Ristabilire la dimensione dell’arte, nella coscienza umana, 
significa in primo luogo togliere all’arte ogni carattere di superfiui-. 
tà... >) (*), può mettere in grado, anche il lettore che su questo o quel 
punto particolare dissenta, di toccar la radice del discorso del Brandi 
in quanto solo apparentemente si impianta sull’esclusione reciproca e sulla 
reciproca incompatibilità di arte e contingenza, in realtà traendo le proprie 
motivazioni da una protesta contro quel ritrarsi della contingenza in se 
stessa, e rifiutar l’assoluto dell’arte, che egli denunzia come l’autentica eva- 
sione contemporanea, come quello « assistere, seduti, alle fluttuazioni del 
Velo di Maya » (*), che è « richiesta di una realtà flagrante in cui dimen- 
ticarsi: una condotta d’evasione, rispetto alla responsabilità che, l'essere 
uomo, impone all'uomo » (’); e che riceve la propria immoralità proprio 
dal fatto che all’arte — in quanto immette nel presente che scorre la pre 
senza impassibile dell’attimo, e perciò riabilita lo stesso presente, lo impegna 
per sempre, pur nella sua transitorietà — sostituisce l’edonistica pretesa 
di « prolungare il presente » di « spostarsi nel presente », voltando le 
spalle all’attimo che l’arte sposa al presente nel suo costituirsi come un 
incontro di assoluto (idea) e contingenza (sensazione). 

La protesta del Brandi, in definitiva, è una protesta contro il so- 
verchiare del tempo sull’attimo (e dunque, per riprendere la terminologia 
usata dal Fazio Allmayer, del suggestivo sull’estetico) come uno dei vizi 
e delle storture dell'età nostra: in questo quadro rientrano così la sua 
requisitoria, non nuova del resto, nei confronti del cinematografo (”), come 
l’accento fortemente limitativo che egli adopera nei confronti dell’ Astrat- 
tismo (*), dell’architettura di Wright (*) o di quella di Gropius (*), delle 


(2) Ivi, pag. 214 e seg. 

(ILE pa 82321 

(Ta SALO 

(°°) Ivi, pag. 107 e seg. 

(CO Ivi, pag. 105 e passim. Si vedano anche le pagine dedicate al cinematografo 
nel Dialogo Carmine o della pittura. Sul problema del cinematografo, si veda: Fazio 
ALLMAYER, op. cit., postilla 27, il problema estetico del cinema: l'elemento meccanico 
è sovrabbondante nell'opera cinematografica, è più duro, diciamo, alla risoluzione, 
per la tendenza del pubblico a ricondurlo al suo elemento materiale e per la specula- 
zione che tende a servirsene suggestivamente, ma tutti questi sono inconvenienti e non 
escludono che anche il cinema possa dare opere d’arte. Uno studio sul quale sarà 
necessario fermarsi, a suo tempo, è quello che al cinema ha dedicato Carlo Ludovico 
Ragghianti (Cinema arte figurativa, Torino, Einaudi, 1952). 5 

(*) Cfr.: BRANDI, of. cit., pag. 37 e seg. e passim; specialmente a pag. 39: 
dove quel condensare l’astrattismo nel fare stesso dell'artista a cui egli allude può 
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più moderne correnti musicali, delle quali egli discorre con cognizione e 
con competenza diretta pari a quella del critico e storico delle arti figura- 
tive, o dell’uomo di lettere che tutti conoscono (”), del teatro moderno, 
da Shaw e Pirandello a Wilder, Anhouil e Sartre (*), del realismo so- 
cialista (°), della letteratura moderna europea e mondiale (*). Espe- 
rienze, tutte, delle quali il Brandi sottolinea il lato di « chiusura », di 
< epilogo » (fine dell’Avanguardia; agonia del Romanticismo), con un di- 
scorso che va meditato anche da chi, come noi, va in cerca delle loro 


essere veduto come una restituzione alla temporaneità dell’attimo estetico che essa 
aveva perduto, e quindi la via per un riscatto della temporaneità stessa. In questo 
senso mi para vadano interpretate le ricerche italiane alle quali il Brandi allude sotto- 
lineandone la rigorosità, per conto nostro dialetticamente feconda. 

(*) Ivi, pag. 52 e seg. e passim. Può essere interessante sottolineare un giu- 
dizio del Brandi («Il rispetto per la natura-ambiente, la fusione anzi con questa, che 
l’apostolo stesso dell’architettura organica, il Wright, propugna, conduce innegabil- 
mente ad una esautorazione dell’architettura in quanto opera dell’uomo, creazione dello 
spirito, in favore dell’assimilazione ad una natura che può parere di conio ancora 
romantico, e, trasformatosi lo chalet in casa prefabbricata, ancora vagamente ruski- 
niano ») e metterlo o riscontro con una allusione, di tono assai somigliante, del Fazio- 
Allmayer (op. cit., pag. 138), quando parla di certe tendenze dell’architettura con- 
temporanea «a costruire in modo che la casa si confonda con gli elementi della 
natura, rocce, alberi, acque, che entrino a far parte della sua struttura, si confondano 
con esse»: una specie di ribellione al costruito per immergersi nel naturale, per la 
quale valgono due principii: «uno, che l’artista crea come la natura e deve quindi 
essere più vicino che è possibile alla natura, respingendo tutto ciò che è convenzio- 
nale; due, che tutto ciò che è effetto di riflessione, dev’esser bandito come estraneo 
all'arte sebbene per mezzo della riflessione ». Tutto il problema va forse riportato 
ad una esigenza fondamentale, che è quella di una forma dell’insediamento umano 
capace di restituire una permanente continuità con la natura, oltre la nostalgia che 
per ora seguita ad appagarsi nelle pause evasive: della « vacanza » e cioè in atti che 
non esorbitano dalla contingenza vitale e nemmeno ne condizionano lo svolgimento. 
Chi voglia di tale problema ripercorrere la maturazione storica, legga il libro di LewIS 
Mumrorp, Cultura delle città (1938), ora tradotto in italiano per merito di Enrica 
e Mario Labò (Milano, Edizioni di Comunità, 1953), e specialmente i capitoli dal III 
al VI (L’insensata città industriale; Ascesa e caduta di Megalopoli; La struttura re- 
gionale della civiltà; La politica dello sviluppo regionale). 

(®) Pag. 58 e seg., pag. 196 e seg. e passim. Anche qui, il problema dello spazio 
interno merita di esser guardato come esigenza di riportare l'attimo estetico nelle 
più minute contingenze della vita e del lavoro, invece di lasciarlo fuori e in certo 
modo contro di queste. 

(®) Pag. 61 e se., pag. 203 e seg. e passim. Le deficienti cognizioni musicali 
della nostra cultura umanistica, per la quale troppo spesso musica equivale ad eva- 
sione e mero diletto, di cui lo studio va lasciato ai soli specialisti, sono cagione di 
«vuoti» estetici non facilmente colmabili. Basti pensare al fatto che lo studio del 
linguaggio musicale non rientra nei programmi della nostra istruzione classica! Per 
questo motivo è degna di sottolineatura la cognizione diretta con cui Brandi discorre 
intorno alla musica. 

(®) Ivi, pag. 76 e seg. e passim. ; 

(*) Pag. 164 e seg. La critica del «realismo» come duplicato inutile per Ia 
coscienza, equivalente ad un qualsiasi edonismo di prima consumazione è certo fra 
le più pertinenti, in quanto colpisce la non-esteticità del realismo come un rifugiarsi 
nell’oggi, in una realtà paritetica che è il contrario dell’arte, frutto di un primato 
dell’evocativo nell’estetico. 

(*) Ivi, pag. 41 e segg. 
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giustificazioni interne, perchè ci aiuta a trovare tali giustificazioni lungo 
la sola via per la quale possiamo cercarle : in quella che porta l’attimo nel 
tempo, e cioè si propone di coglier l'avvento dell’arte come formazione : 
un dare forma alle contingenze ed alle imperiosità della vita, per riscattarle 
dalla nullità che le minaccia ; che è il primo atto di un travaglio nel quale 
la letteratura si pone come garante di continuazione fra l’arte e la vita 
nella sua contingenza. Un portar l’assoluto nel contingente che è anche un 
render possibile la salita del contingente nell’assoluto dell’arte come, dire- 
mo anche noi, realtà pura, che non ripete quella contingente ed ha radice 
solo nel mondo della nostra conoscenza, realtà che la coscienza dà a se 
stessa, come raggiungimento di una forma dell’essere che non è legata 
alla contingenza e che di colpo si pone al di là della realtà effettuale e la 
; svalorizza nella sua raggiunta eternità, nell’assoluto di un presente che 
svaluta il presente come continuo trapasso del futuro nel passato (*) — non 
senza ritrovarlo continuamente, verrebbe fatto di aggiungere (segnando 
così il punto cui il nostro discorso diverge da quello del Brandi) nella misura 
in cui, intervenendo nel suo costuirsi, lo condiziona come una presenza 
non interamente passeggera, e pertanto ne fa una dimensione della co- 
Di scienza, e non della mera e accidentale contingenza della quale l’arte tende 
x a dirimere, nella forma, il contrasto con la coscienza. 


RR 


Potrebbe anche darsi, a questo punto, che la stessa assolutezza sensi- 
bile dell’opera d’arte, riconosciuta e convalidata come tale, si costituisse 
come una presenza operante rispetto nella condizione mondana dell’uomo, 
quella che pareva una sua trascendenza prolungandosi fino a rivelare una 
propria operatività immanente nel tutto della vita e della esperienza : una 
condizione di riscatto il cui ritorno dell’attimo al tempo — diciamo : la sua 
reimmissione nel fitto della esperienza giornaliera — verrebbe a configu- 
rarsi come una intrinseca liberazione del tempo in se stesso, della contin- 
genza in se stessa. 

A questo sembra preludano certi accenni che leggiamo nelle ultime 
pagine del libro di Brandi : « Il ricorso all’arte è per noi ricorso alla crea- 
zione invece che alla distruzione... L'arte, momento supremo dell’autono- 
mia e della libertà spirituale, è solo in quanto viene riconosciuta in questa 
sua veste, valenza somma dell’umanità, che è davvero fomite e madre di 
civiltà... La civiltà non è ancora il Sinanthropus pechinensis, ma il 


(©) Ivi, pag. 161 e seg, 
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cacciatore franco-cantabrico che fra una caccia e l’altra istoria la sua 
caverna. In quel momento l’uomo delle caverne vede passare sulla parete 
delle ombre, che sono il suo mondo, e si riconosce una coscienza s'inventa — 
nel senso latino — un’anima... (°)... Perché... la felicità del lavoro non 
sia la disperazione dell’uomo a catena e non riconduca l’uomo là donde 
è evaso, ad un’animalità sempre in cerca di cibo e di piacere, non vale il 
miraggio del benessere, ma occorre l’interruzione della catena, la revoca 
della condanna della genesi: la sublimazione dell’arte (?)... E come 
questa è l’unica moralizzazione consentita all’arte, la libertà che vi trova 
la coscienza è la sola che possa veramente compensare e concludere il 
gravame della condizione umana, riscattando scienza e cultura nel più 
alto vertice di civiltà » (*). Pensiamo allora all’avanzamento e trasforma- 
zione essenziale della realtà in cui ripone l’essenza dell’arte Aldo Capi- 
tini (*), quando dichiara doversi vedere nell'opera d’arte non la ripetizione 
del mondo a guisa di sogno, ma l’essere verso una realtà pura (‘), la realtà 
pura della immagine dove non è cattiveria (È): lontananza dal mondo 
degli eventi, che inizia una realtà e ne fa segno (‘); per cui la forma 
artistica, in quanto apertura a ulteriore realtà (*), nella misura in cui 
risolve in sé i contenuti, quali che essi siano, non è un distanziarsi dalla 
realtà incomoda, ignorarne il movimento e misconoscerla, beandosi nella 
rappresentazione nel rifiuto di una ulteriorità nella soddisfazione di un 
eterno presente (*), ma anzi « rappresenta il travaglio dell'oggetto e del 
soggetto nel dramma verso un essere più autentico rispetto a quello della 
sensazione, della quantità, dell’evento temporale e spaziale; e appunto 
perché è sulla via di questa liberazione, essa appare e torna non madida 
di lacrime, bensì tonificante e rasserenante, e come aprendo e facendo 
sperare bal): 


(©) Op. cit., pag. 215 e seg. 

(©) Ivi, pag. 130 e seg. 

(Yves pag232; 

(®) Cfr.: ALpo CAPITINI, Il fanciullo nella liberazione dell'uomo, Pisa, Nistri- 
Lischi ed., 1953. 

(4) Ivi, pag. 247. 

(&) Ivi, pag. 261. 

(4) Ivi, pag. 248. 

(©) vi, paga 102 

(4) Ivi, passim. 

(4) Ivi, pag. 156. L'arte, dunque (come mediazione dello spirito nella forma, 
presenza sensibile del reale in cui si incontrano l’atto soggettivo e il fatto oggettivo) 
potremmo salutarla risolutrice di quella che il Brandi chiama /a dicotomia irridu- 
cibile dell’essere-per-sé e dell’essere-per-altrui: dissoluzione, per l’idealismo assoluto 
della persona umana, perdita dell'altro nella unicità dell'idea, contro la quale l’altro, 
tutto ciò che non era l’idea, l'oggetto esterno, il rapporto fra uomo e uomo doveva 
cercare la rivalsa (op. cit., pag. 115 e seg.). Risolutrice nella ricognizione (alla quale 
tutte le esperienze artistiche odierne può darsi tendano, sia pure attraverso l’esaspe- 
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L'attimo dell’arte, il costituirsi dell’opera d’arte come assoluto so- 
vrastante la contingenza, in quanto agisce dentro la contingenza, ci può 
risultare allora non come fuga da quel reale che è la contingenza, ma come 
instaurazione di realtà più solida, nella quale la contingenza passi per li- 
berare se stessa, guarire le proprie infermità e metter pace nei propri 
dissidi. Diciamo, col Capitini (‘), non una statica zona superiore, o un 
momento di sosta, di contemplazione pura del travaglio della realtà ge- 
nerante continuamente vita; non una cosa immobile; perché basterà col- 
locarla nell'atto nostro che la rivive per accorgersi che in questo atto 0 
sintesi di noi e dell’opera vi sono due movimenti opposti, i movimenti 
che, per conto nostro possiamo indicare come movimento dalla nostra tem- 
poraneità, dalla nostra contingenza, all’attimo dell’opera in cui il no- 
stro essere contingente e temporaneo si riconosce liberandosi dalla pro- 
pria miseria, e come movimento dall’attimo al tempo, dall'opera come realtà 
ferma in se stessa alla situazione in cui essa interviene modificandola (‘). 

« Il fatto nuovo per la forma artistica — dirà dunque il Capiti- 


razione d’uno dei termini in conflitto) dell’esser «vano cercare di abolire il soggetto 
nell'oggetto o l'oggetto nel soggetto», perché «nessuno dei due termini si lascia 
sopprimere, e... sopprimendo l’uno si sopprime anche l’altro » (ivi, pag. 140 e seg.). 
È il punto toccato dal Fazio-Allmayer nella postilla su Esistenzialismo ed estetica 
(op. cit., pag. 145 e seg.): dove l’esistenzialismo, in quanto trascura il processo della 
risoluzione nel processo storico, resta nei limiti dell’arte, è un'estetica, non una filo- 
sofia, perché spetta all’arte, e non alla filosofia, la presa di coscienza dell’insolubile 
che è nell’individuo (destino, accettazione del destino, trascendente che sta al di qua 
dell'umano : tutti concetti che sono giustificabili nell'opera d’arte, ma non possono 
essere accettati come ‘interpretazioni del processo storico umano). Ci si potrebbe 
chiedere se proprio in questa sua accentuazione di motivi dei quali è possibile prender 
coscienza solo esteticamente, l’esistenzialismo non abbia assolto un còmpito propria- 
mente filosofico, denunziando l’insufficienza di ogni filosofia che come tale, non mirasse 
anche a salvare il singolo, e cioè non si integrasse nell’arte, in quanto sapere, anch'essa, 
filosofico. Il problema diventa qui quello dei rapporti fra filosofia e arte, e della loro 
reciprocità, come due forme diverse di consapevolezza. In questi termini sembrava 
lo ponesse il Carabellese, per il quale, possiamo dire col Sabarini (of. cit., loc. cit.), 
filosofia e arte cominciano assolutamente. 

Lo ar a 

(4) È il movimento del quale parla anche il Brandi quando scrive (op. cit., 
pag. 212 e seg.) che «poiché nulla per noi ha una realtà oggettiva esterna alla 
coscienza, è inevitabile che ogni cosa non sia cosa, ma situazione, sicché persino 
l’opera d’arte, che gode di una pura realtà fissa e inamovibile — se non attraverso 
la distruzione dei mezzi fisici a cui la sua trasmissione è affidata — persino l’opera 
d’arte, per il peso specifico e per l’uso che acquista nella coscienza comune di un 
determinato tempo, subisce un'alternativa che, senza sfiorarla nell’essenza, ne colora 
e regge tuttavia la recezione storica in seno ad una determinata epoca di cultura ». 
E il Fazio-Allmayer (op. cit., pag. 59): «... ogni lettura è una nuova singolarizza- 
zione che si inserisce nella vita dello spirito e nella storia dell’opera d’arte, la quale 
cosi volta a volta rientra nel processo spirituale fecondandovi nuovi momenti che 
s'inseriscono e si perpetuano, magari inanonimamente ». Quello che qui preme sottoli- 
neare è come, dall'incontro della direzione soggettivista, che concepisce l’arte come 
nel dramma del soggetto che si raccoglie del suo esser soltanto sensibile, quantitativo, 
nello spazio e nel tempo e va più profondo in se stesso (CAPITINI, op. cit., pag. 155} 
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ni (‘) — è di intendere che essa non rappresenta dei contenuti, in 
mezzo ad una realtà che rimane quella che è; ma che essa è la premessa 
o inizio del tipo della realtà liberata, perchè siamo nel punto del pas- 
saggio ». E questo riconoscimento della forma artistica come realtà che si 
inserisce nella realtà circostante ed agisce su di lei modificandola gli è di 
aiuto per una ricognizione dei più controversi atteggiamenti dell’arte 
contemporanea : così per il realismo, la cui esigenza viene messa in luce 
non come riproduzione della realtà, ma come un « sentire la forma arti- 
stica, quali che ne siano i contenuti, come collocata al punto in cui la 
realtà stessa avanza e si trasforma proprio essenzialmente » (‘); così 
per l’ermetismo e l’astrattismo — che non possono collocarsi in mezzo ad 
una fiducia o a un'abitudine che le cose, e tutto, realtà-società-umanità, 
resti tale e quale, e ci sia in mezzo quel fatto singolare della poesia ermetica 
o dell’arte astratta, che allora parranno paradossali — ma, in quanto 
« danno alla forma un valore o di allusione e quasi celebrazione di una 
presenza squisita o di assaggio di un modo di essere puro della realtà », 
traggono la loro giustificazione dal « sentire che la realtà è nel frangente 
di mutarsi, che qualche cosa va nel finire » (°°). 

Qui le richieste in nome delle quali ricorre oggi frequente una riven- 
dicazione della temporaneità e contingenza dell’arte — diciamo: una at- 
trazione dell’attimo artistico nel tempo della vita, che finisce con l’assog- 
gettarlo al proprio passare — vengono riferite proprio all’attimo come 
tale, alla forma, al costituirsi dell'immagine artistica come valore in cui (°) 
« la realtà congeda un suo modo di fare, si apre alla liberazione, accerta il 
lampeggiamento e come il raccogliersi visibile di una realtà liberata che non 
è in rapporto con quella superficiale degli eventi che finisce, ma con la 
realtà di tutti, che era interiore sintesi e compresenza di tutti, vivi e 
morti »: immagine che inizia la realtà liberata. Su questa linea si rende 
possibile una assimilazione all’arte costituitasi nel passato ed a noi pre- 
sente nelle sue opere ormai accertate dal tempo e nel tempo convalidate, 
dell’arte che oggi viene faticosamente cercando le forme in cui dare 
inizio alla liberazione della propria realtà; anche tirandole fuori, e come 
isolandole, dal contesto della sua particolare visione metafisico-religiosa, le 


e della direzione oggettivista — portata a concepire l’arte come costitutrice di oggetti 
ideali o immagini di oggetti che stanno nel dramma dell'oggetto di esser qualcosa 
di più di quello che si esaurisce nell’esser sensibile, quantitativo, nel tempo (ivi, 
pag. 154), risulti una operatività dell’opera d’arte dentro la contingenza anche quando 
l’opera sia intesa come una realtà assoluta in se e per sé. 

(&) Ivi, pag. 165. 

(4) Ibidem. 

CDelvitpaz 70 

(©) Ivi, pag. 172. 
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affermazioni del Capitini possono esserci d’aiuto, in quanto, col loro ad- 
ditare la dinamicità delle forme ormai formate entro il divenire della realtà 
ci mettono in grado di avvicinarci al dinamismo delle forme tuttavia for- 
mantesi, e dunque per tanti modi legate al divenire della realtà di oggi, 
che le sollecita e le compromette in se stessa, senza esser costretti a ce- 
lebrarle o svalutarle come negatrici dell’attimo artistico. 


Il problema di una ricognizione e giustificazione teoretica delle forme 
esigenti dell’arte contemporanea si incontra a questo punto, con la ne- 
cessità di « capire » le ragioni in cui si motivano tutti gli atteggiamenti 
che oggi mirano a dare il primato (per riprendere e fare nostra la distin- 
zione istituita dal Fazio-Allmayer) alla rievocazione suggestiva nei con- 
fronti della rievocazione estetica, oppure, diciamo col Brandi, le odierne 
predilezioni verso una realtà paritetica che spogli, comunque, /a realtà 
pura dell’arte rispetto a quella effettuale : ora creando oggetti e non im- 
magini, ora suluppandosi su una linea parallela a quella della realtà ef- 
fettuale, ora inserendosi naturalisticamente nella natura, ed ora infine mi- 
rando ad una conformazione generata dalla stessa funzione in atto (°). 
Non si tratta tanto di una abolizione del concetto di opera d’arte come as- 
soluto in sé fermo, sopratemporale, di una dimostrata e denunziata fal- 
sità di tale concetto; e nemmeno di una sua non rispondenza alle ri- 
chieste dell’esperienza estetica contemporanea : il problema è qui quello 
di mettere tale concetto in relazione con il formarsi di un'arte, nel mo- 
mento in cui si forma, e viene faticosamente elaborando se stessa in opere 
che più o meno, rispondono a sollecitazioni ed urgenze della vita, della 
realtà contingente, di una condizione umana direttamente sperimentata 
e vissuta, e che nell’arte cerca di chiarificarsi e ordinarsi in se stessa. 
Per questa ragione l’intendimento di ogni moderna esperienza estetica 
ci obbliga a fare ricorso, e non per capriccio, a delle sostituzioni di termini 
mediante le quali estendiamo all'arte procedimenti di pensiero, di cui si è 
verificata la validità e l'attualità nel campo della scienza e, più pro- 
priamente, in tutti gli altri campi della cultura moderna — con la con- 
seguente necessità, per chi voglia discutere la quistione nei suoi ter- 
mini generali, di riaprire il vecchio dibattito sulla storicità e non-sto- 
ricità dell’arte, sul suo isolamento in una sfera propria (la « poesia ») 


(4) Op. cit., passim. 
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o sulla sua partecipazione allo sviluppo generale della cultura (*). Se l’ar- 
gomento della poesia, come sfera propria dell’arte e sua istantaneità so- 
pratemporale, è l'argomento consueto al quale fanno ricorso (e non senza 
motivo, ché l'appello delle moderne forme d’arte, siano esse «libere » 0 
« aderenti » ben di rado è l’appello di poesia che promana dalle opere sovra- 
stanti al passaggio degli evi: piuttosto è l'appello ad una prender coscienza, 
talvolta drammatico e talvolta irritante, di quello che noi siamo, nella no- 
stra presente situazione: come l'improvviso guardarsi allo specchio e ri- 
‘conoscersi controvoglia; ovvero, una intraveduta possibilità di sdipanare 
i grovigli della situazione, l’accenno ad un suo chiarirsi e ordinarsi: co- 
munque, un appello nutrito di interesse, e sollecitante l’interesse) i negatori 
o i dubbiosi, coloro che di fronte all’arte moderna esitano come al co- 
spetto di stravaganze e vuotaggini, o di una mera « praticità » che vuol 
farsi passare per arte, il compito di chi voglia comprendere quest'arte, e 
giudicarla in modo opportuno, può darsi debba essere non quello di chi 
cerchi senz'altro le isole felici della poesia, ma l’altro di chi all’arte chiede 
un aiuto, la bussola e il sestante che lo mettano in grado di navigare per 
mari sbattuti e procellosi (*). 

Verrà l'approdo ai lidi della poesia, e sarà il termine della nostra 
navigazione: può darsi anzi che quei lidi li tocchiamo ogni giorno, per 
poi allontanarcene di nuovo — fuor di metafora: può darsi, e la critica 
compie di continuo delle constatazioni di questo genere, che tante opere 
«di ieri e di oggi, alle quali noi siamo tuttora legati con i mille fili del- 
l'interesse, siano già tali da poter assorbire in se stesse quell’interesse 
‘che ci spinge a guardarle con l’occhio della rievocazione suggestiva, e 
da assorbire nel loro attimo il tempo contrastato dal quale noi non riu- 
sciamo a isolarle. Quello che a noi riesce difficile, e c'è da supporre che 
sia riuscito difficile a tutti i contemporanei, di fronte alle esperienze 
«artistiche nelle quali si trovavano implicati, è di guardare all’arte in 
formazione come se fosse già un’arte formata, nella quale fosse possi- 
bile sceverar la poesia e la prosa, distinguere quello che nel nostro ac- 
costarci a lei è interesse estetico da quello che è semplicemente interesse 
«suggestivo. Per questo l’intendimento dell’arte contemporanea, in tutte 


(&) Cfr.: GruLio Carro Argan, Gropius e la metodologia, in Crviltà delle 
‘macchine, a. II, n. 2, Roma, marzo 1954, pag. 42. Si veda, in proposito, Groethuysen 
(Introdution, cit., pag. 337): «La signification de l’art est variable. Chaque époque 
«cherche autre chose dans l’art. Aussi ne peut-on que créer des malentendus lorsq’on 
‘applique à l'art d'une époque la signification qu'il eut à un autre moment de 
l’histoire... >. 

(&) Cfr. ivi, pag. 350: «... l’art est pour nous l’éxpression de cette diversité de 
‘perspectives sous lesquelles les individus considèrent le monde ». 
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le sue manifestazioni, è condizionato da un costante richiamo all’altro 
che in lei cerca le proprie forme, al tempo che preme nello sforzo di 
passare per quella strettissima porta di là della quale ha luogo la sua 
conversione in attimo ; ed è questo il motivo per cui essa rimane inavvi- 
cinabile a tutte le estetiche il cui atteggiamento sia solo quello retrospettivo, 
che ha di mira le forme già formate, quelle di un tempo che ha già vinto 
la prova della conversione in attimo (allo stesso titolo, sarebbe vana 
sopraffazione l’atto di chi riconducesse al tempo l'attimo delle opere 
d’arte del passato, ove non si limitasse ad un approfondimento della 
loro continuità col tempo da cui ebbero ad emergere, come garanzia di 
continuità con i tempi diversi nei quali hanno agito e continueranno ad 
agire). 

La differenza di atteggiamento con cui si deve guardare all’arte 
dell’oggi (arte in via di ricerca e di maturazione, e per questo bisognosa 
sempre di esser guardata partendo dall’altro cui essa procura di dare forma 
estetica, liberandolo dalla sua accidentalità e miseria) ed all’arte del pas- 
sato, arte ormai libera rispetto agli interessi che la sollecitarono al suo 
nascere (e perciò irrompente in ogni temporaneità come un punto fermo 
di riferimento, l’ago calamitato che indica il nord) è la differenza che 
corre fra un interesse estetico che ha ormai assimilato in sé tutte le 
possibili suggestioni, ed un interesse suggestivo che con l’aiuto delle 
forme, talvolta provvisorie e malcerte, che l’arte viene di continuo 
elaborando per noi, col nostro soccorso e la nostra confessata o latente 
complicità, mira a raggiungere il punto nel quale gli riesca di depurarsi, 
di sormontare se stesso passando nell’estetica. È quello che lo stesso 
Brandi annota, quando scrive (°) che « nell’affievolirsi del bisogno for- 
male, nell’insofferenza stessa della forma come di una realtà troppo 
staccata dalla corrente condizione umana, noi non vediamo la morte 
dell’arte, ma l’unico modo per reintrodurla nella vita quotidiana, a se- 
gnare il distacco, a interrompere la gravità del male, nel ristabilimento: 
di una dimensione indispensabile allo spirito umano »; perchè, se la 
carenza odierna della forma « indizia innegabilmente una crisi di civiltà 
nella capacità che ha acquisito all’incontro la coscienza, di saperla indi- 
viduare per accenni, per tracce minime, per semplice posizione di una 
realtà paritetica invece che di una trascendente realtà pura, non dobbiamo 
forse riconoscere la porta aperta per la ripresa, l'indicazione stessa del 
punto dove far leva, perché questa specie di senso per la forma non nata 
non si diluisca nel mero edonismo, risolvendosi nell’usura di un passeg- 
gero benessere quotidiano? ». 


(*) O}. cit. pag; ‘2311 
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Salvare all’arte il senso per la forma non nata vuol dire, in ultima 
analisi, seguir da vicino l’attività dell’arte nella sua fase di forma for- 
mante, che è la fase di una temporaneità non ancora passata nell’attimo 
della poesia, oppure rimasta al di qua di esso, nella letteratura del cui 
ogni poesia è alonata (e più giù, nel grezzo detrito che non si è nem- 
meno estetizzato come letteratura; nella congerie dei documenti, delle 
testimonianze rimaste al di qua di ogni forma possibile). È questo l’at- 
teggiamento che l’arte contemporanea (non solo quella di oggi ma quella 
di ogni tempo, da quanti avevano parte alla sua gestazione e se la vede- 
vano nascere, per dir cosi sotto gli occhi) reclama; e la sua irreversi- 
bilità nei confronti delle opere in cui l’arte è oramai forma formata 
abbisogna di un nesso che stabilisca un contatto fra i due atteggiamenti 
(e fra le due fasi della forma) che non sia di contraddizione e di conflitto. 
Il problema è qui quello delle due direzioni dalle quali occorre guardare 
all’arte ed alle opere d’arte, e della loro eventuale reversibilità : una dire- 
zione che dal fitto della vita e della esperienza, dalle situazioni in cui l’arte 
opera, va verso la forma in quanto liberatrice, in sé, della situazione 
e capace di immedesimare a sé, nelle ulteriori ricezioni storiche, l’infinito 
delle situazioni che le si preparano dinanzi; ed un’altra direzione, che 
alla situazione ed alla contingenza guarda, diciamo, dall'alto di queste 
vette che sono le opere d’arte, una volta accertate e consolidate, per 
illuminare ed esaltare l’uomo immerso nella contingenza, e corroborarlo 
nella sua necessità di reagire alla contingenza nella quale si trova com- 
promesso. A chi si collochi in quest’ultimo angolo visuale, l’arte non 
potrà non-rivelarsi come un’operazione assoluta, che nella forma rag- 
giunge il trascendimento della situazione e della contingenza: e gli par- 
ranno opere false e scadenti, aberrazioni e deviazioni della coscienza 
estetica, quelle opere che, per intenderle, obbligano il lettore a partire 
proprio dalla contingenza che in esse rifluisce, e non ancora consentono 
di essere considerate al di fuori del mobilissimo ed agitato terreno delle 
relazioni in cui e per cui sono venute al mondo. Ma se uno si investa 
in pieno della parte che, anche non volendo, gli tocca di avere nella 
situazione e nella contingenza, allora ogni suo sforzo di rendersi conto 
della contingenza e della situazione che gli sono proprie comporterà la 
caduta di un ostacolo fra i tanti che si frappongono fra lui e le forme 
nelle quali la situazione e la contingenza procurano di ordinare ed espri- 
mere se stesse: anche se non isolate nella sfera della poesia, ed anzi 
proprio perché partecipi allo sviluppo generale della cultura, queste forme 
gli riveleranno la loro necessità, la loro coerenza; lo aiuteranno a tra- 
sporre le proprie ambasce e le proprie difficoltà in un conoscimento 
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più libero e più chiaro, magari mettendolo, per dir cosi, faccia a faccia 
col proprio malore, facendolo scendere alla radice dei propri incubi 
notturni, consentendogli, in definitiva l’unico esorcismo che valga : quello 
di chi evoca i demoni e li prende di petto (°°). 

Non si tratta, pertanto, di ripudiare l’atteggiamento estetico sacri- 
ficandolo al suggestivo, di ridurre l’arte al piano che diremmo /ogico- 
pratico. In quanto procede dal /ogico-pratico per arrivare all’estetico, come 
è dell’arte nel suo fare, che muove sempre dal logico-pratico, a volte 
arrivando alla poesia, a volte fermandosi alla letteratura, la comprensione 
e valutazione dell’arte contemporanea (nelle sue forme autentiche, che sono 
quelle rispondenti al nostro bisogno di dare forma alle necessità e alle 
ragioni del tempo: le altre, quelle che ripetono l’arte del passato, sono 
nulle esteticamente e storicamente: possono, tutt'al più, interessare la 
sfera del « piacevole ») (‘) non può non concludere, sul piano speculativo, 
ad una ricerca del nesso che unisce i due atteggiamenti, al loro compe- 


(5) Su questo piano di partecipazione stanno gli argomenti che al Brandi con- 
trappone Gillo Dorfles, recensendone il libro (in Aut Aut, n. 16, luglio 1953, 
pag. 369-370). Si legga specialmente la chiusa: « Noi riteniamo invece, o almeno 
vogliamo sperare, che, dall’arte d'oggi, — dalla ’ vera’ arte, che poi fa capolino anche 
là dove più feroce e dominatrice appare la tecnica (ed e qui, mi sembra, la più pe- 
ricolosa delle affermazioni del Brandi, quando scorge nel ’ falso utensile’, nella 
’ falsa macchina’ d’un Calder, o d'un Moore non una creazione artistica ma una 
’ creatività a rovescio’, ossia ’un cammino a ritroso dall’utensile alla scultura’: 
mentre crediamo che — nonostante le loro deficienze — codesti esperimenti denotino 
proprio la vitalità perenne del germe artistico che s’annida anche nella forma mec- 
canica, anche nella carrozzeria d’automobile, che ha cioè reso possibile il sorgere di 
tutto un settore di nuove forme funzionali ed estetiche a un tempo; nuove ed inedite 
perché solo con l’avvento della macchina potevano condizionarsi e per questo non 
non si erano mai date in precedenza — dalla vera arte, dunque possa venire all'uomo 
una capacità di redenzione e di fede: fede nelle stesse qualità creatrici dell’uomo 
e non in quelle falsamente creatrici d’un’ipotetica e tragica supermacchina. E ben 
venga, allora, una fine dell'avanguardia per l'avanguardia ossia un ritorno a un'era 
dove il forsennato succedersi degli stili e delle mode, si calmi, perché questo davvero 
significherebbe che la parentesi d’incalzante ’ avanguardismo ’ è terminata ed ha portato 
finalmente il ripristino d’un equilibrio tra etica ed estetica ». Nello stesso fascicolo 
di Aut Aut va letto lo scritto di Ernesto N. Rogers sulla Struttura dell’ Architettura 
(pag. 310-313), dove, facendo batter l’accento (senza negare il principio che ogni opera 
d’arte è l’espressione d'un determinato modo e di una determinata materia) sulla 
obiettiva, tangibile e percepibile sostanza dell’architettura, si mette in evidenza 
come, nella forma dell’architettura il mezzo si riassorbe nel fine diventando stori 
camente causa ed effetto di quelle esigenze della vita di cui, mentre riconosce il 
momento contingente, lo trasfigura, sub specie aeternitatis, nel mondo dell’arte, e 
come l’architettura moderna inizi ad esprimere la coscienza di un rapporto fra 
Utilità e Bellezza fino agli estremi della loro tensione, dove architettura può 
essere definita come VPUtile della Bellezza e la Bellezza dell’Utile. 

(”) Si veda, ancora, lo scritto citato del Groethuysen: « Dans l’art, le principe 
des perspectives différentes sous lesquelles l’individu envisage le monde suppose qu’on 
renonce a prendre parti pour aucune d’entre elles... chaque epoque attend de son 
art quelque chose de nouveau et lui donne ainsi une nouvelle signification... » 
(pag. 350-351). 
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netrarsi e continuarsi l’uno nell’altro. L’assolutezza dell’opera d’arte, 
allora, il suo sovrastare ai tempi ed al loro avvicendarsi, come risultato 
di una tensione verso la forma, che nella forma mira a fare rifluire gli 
agitati e sovente convulsi materiali della vita — e quindi proprio di 
quella sua intrinsecità all’esperienza giornaliera ed alle circostanze di 
questa, la cui sopravvalutazione polemica è soltanto una risposta alla 
sfida di chi in nome di quella assolutezza distoglie lo sguardo dal mo- 
mento in cui l’arte si fa — procurando di portare a forma, a stile e lin- 
guaggio, quell'insieme contrastato di afflizioni e speranze, di insufficienze 
e di attese in cui si compendia ogni situazione umana nello spazio e nel 
tempo — nonché la materia dura ed indocile nella quale vanno foggiati 
gli oggetti dei quali ogni situazione umana ha bisogno. Potremo dire, 
allora, che, di fronte alla forma formata (diciamo: a quelle opere che 
forniscon gli esempi di ogni estetica retrospettiva, e in cui il Zogico- 
pratico è stato per intero assorbito nell’estetico, il tempo contratto nel- 
l'attimo) la « rievocazione estetica » condiziona e prepara la « rievoca- 
zione suggestiva », e cioè il riferimento a quella forma, ed il rifluire in 
essa, del nostro essere-in-situazione, della nostra contingenza; mentre 
nella forma formante (diciamo : nell’arte contemporanea, per il solo fatto 
di essere tale) è la « rievocazione suggestiva » che condiziona e prepara 
la « rievocazione estetica », in quanto quelle forme non possono essere 
accolte e valutate come tali indipendentemente dalle sollecitazioni alle 
quali rispondono, dalle situazioni alle quali reagiscono (e per questo ogni 
tentativo di interpretarle deve guardare in esse l’estetizzarsi di una cul- 
tura, di tina situazione storico-sociale, di una ben definita condizione 
umana, e partire da una ricognizione di queste ultime), perché qui siamo 
di fronte al logico-pratico nella sua tensione verso l’estetico, nella sua 
passione per la forma — diciamo: di fronte al tempo che si adopera per 
passare nell’attimo (o per accogliere in sé, nella propria pulchritudo 
adhaerens, l'attimo come una condizione di civiltà: la forma). E se, 
come accade in questi nostri anni, forse non per la prima volta, una 
troppo grande frattura sembra aprirsi tra le forme in formazione e le 
forme formate — sino al punto da rendere le prime assai ostiche, o, 
come si dice, im:popolari — il problema non si risolve condannando tale 
frattura come uno scadimento, una perversione, ma procurando di inten- 
derne le motivazioni, nei loro diversi aspetti, che in un modo o nell’altro 
riguardano la situazione — ora come situazione storico-sociale (*), ed 


(5) Si veda: GruLio CarLo Arsan, Le arti figurative e la società moderna, in 
Ulisse, n. 13): «... la crisi dell'adeguamento dell’arte alla nuova struttura della società 
è ben lungi dall’essere risolta: com'è dimostrato dal rapido succedersi, negli ultimi 
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ora come situazione strettamente linguistica, inerente ad una modificazione 
del linguaggio per effetto di condizioni umane che, in un modo o nell’altro, 
possono aver messo in crisi i tradizionali modi espressivi in quanto vei- 
coli di comunicazione (°°). 


cinquant'anni, di tendenze e correnti, ciascuna delle quali ha proposto una radicale 
riforma dell'idea stessa di arte e nuovi sistemi per riattivare il rapporto con la 
sfera sociale. Bisogna riconoscere che l’arte ha compiuto un processo di secolarizza- 
zione, di distacco dal sacro, di riduzione al contingente, in definitiva molto simile al 
processo di industrializzazione compiuto dalla produzione in generale... La crisi del 
rapporto tra arte e società che tutti oggi lamentano, non è dunque se non la conse- 
guenza dell’atteggiamento contradditorio, insieme di attrazione e di ripulsa, che le 
classi più direttamente responsabili della direzione sociale hanno assunto nei con- 
fronti del problema dell’arte... Nel campo specificamente artistico, la classe operaia 
ha un suo programma molto preciso, il ’ realismo’ un programma che è in evidente, 
diretta antitesi alla condizione di puro ’ formalismo’ alla quale l’arte è stata con- 
dotta negli ultimi decenni, e che indubbiamente dimostra come per la classe operaia 
il problema artistico sia ancora un aspetto della sua lotta politica più che un aspetto 
della sua cosciente funzione produttiva... È difficile prevedere quali saranno i caratteri 
stilistici dell’arte, e quali gli orientamenti del gusto del pubblico, tra dieci o 
vent’anni... >. 

CR Si veda, in proposito: GiLLo DorrLEs, Entropia e relazionalità del lin- 
guaggio letterario, in Aut Aut, n. 18, nov. 1953, pag. 507-515: dove la constatazione 
del fatto che l'arte d’oggi si trova incagliata in un «impasse» da cui difficilmente 
la possiamo immaginare liberata (<impasse » dovuta, certo, a ragioni etiche e sociali, 
ma, per quel che più ci interessa, quanto a cause estetiche, a una inadeguatezza lin- 
quistica che, nelle arti visive e nella musica ha dato luogo alle forme più spinte 
d'avanguardia sorte apppunto perché veniva a mancare il legame tra una necessità 
stilistica oramai definita e una comunicabilità universale, mentre, nelle arti della 
parola, ha dato origine al meno appariscente, ma non meno importante fenomeno di un 
linguaggio costruito non già sullo schema logico algebrico verso cui forse tendeva 
il linguaggio classico, ma su quello sonoro-semantico, dove il rapporto avviene tra 
parola e parola, tra suono e suono, tra significato e significato, derivando il valore 
relazionistico tra è diversi termini del discorso delle loro reciproche funzioni « ver- 
bali» e non da quelle logico-sintattiche) viene interpretata come un segno di più 
del momento storico che oggi stiamo attraversando. Come un segno, vale a dire, di 
quella mancanza, nella nostra società, d'una omogeneità strutturale riflessa acuta- 
mente sulle cose dell’arte (con la conseguente mancanza di universalità nel « gusto » 
estetico e la necessità di nuovi linguaggi che permettano di ritrovare una universalità 
stilistica) per cui l'efficacia della parola — legata oggi come ieri a elementi fonetici, 
psicologici associativi — non è più quella precostituita, già sancita dall’uso e dalle 
concezioni, ma È «un'efficacia nuova derivata in parte dalla necessità creativa del 
poeta, in parte del quasi fortuito incontro tra l’oscuro desiderio del poeta e l’estro 
formativo del linguaggio» — a somiglianza di quanto accade nelle arti visive, 
per «l’incontro tra arrovellio di colori e di linee, di piani e di volumi in divenire, 
che possono incontrare quella vis formativa insita nel colore e nella forma»; e nella 
musica: dove notiamo «il fortuito incontro tra nuovi e spesso inesplorati raggruppa- 
menti sonori e quell’estro formativo che può accendere una scintilla e creare davvero 
l’opera d’arte ». In breve: uno scadimento mai prima d’ora notato, della relazionalità 
logica in favore di una relazionalità (0 assenza di relazionalità) fonetico semantica. 
E si legga, dello stesso autore, Stile Moda e Tecnica (in Aut Aut, n. 13, gennaio 1953), 
dove la tensione verso la forma di una cultura o di una società viene riconosciuta 
nello stile, espressione artistica e insieme « Weltanschaunung » d’un’epoca, che può 
informare delle opere che non riescono a raggiungere il livello di opere d’arte, mentre 
non è dato ammettere la possibilità d’un’arte che esista separata dallo stile: per cui 
la scarsa e labile durata odierna d’uno stile conferma la labilità del nostro ordina- 
mento sociale, ma anche la completa dissociazione tra società e relazione, tra ele- 
menti artistici ed elementi magici e mistici. 
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« Pour l’esthéticien, — ha affermato di recente Étienne Souriau (°) 


— il doit chercher à connaître toutes le formes d’arts en restant perpé- 
tuellement ouvert à toutes les possibilités de renouvellement. Il faut 
avoir le coeur assez grand pour pouvoir y loger tout ci qui paraît tel, 
s'est-à-dire pour aimer à la fois Phidias et Picasso » (°). 

Conoscere tutte le forme d’arte, rimanendo aperti a tutte le possi- 
bilità di rinnovamento sarà possibile a chi tenga presenti, e le duplichi 
nelle due direzioni della forma formata e della forma formante, le sotto- 
lineature che il Souriau (°) fa delle qualità dell’arte nei suoi rapporti 
con la vita. Cosi, quando egli afferma essere la verità artistica « une 
vérité d’étre.... la juste démarche vers l’instauration, vers l’accomplisse- 
ment d’un étre nouveau », sarà possibile applicare questa affermazione 
cosi alle opere d’arte ormai incontrovertibili (nel senso che esse agiscono 
sulla vita in quanto la illuminazione ed esaltazione da esse prodotta, la 
loro virtu formativa, intervenendo, per singolarizzazioni o ricezioni sto- 
riche adeguate, nelle mutevoli situazioni della vita e della storia, le chia- 
riscono ed esaltano, aiutandole a comprendersi ed a liberarsi in se stesse) 
come alle opere che si vengon facendo, in quanto ciascuna di esse, qua- 


(®©) A conclusione di un dibattito tenutosi presso la Societé francaise d’esthetique 
il 18 aprile 1953, di cui leggiamo il resoconto nella Revue d’esthetique (tome dix, 
fascicule 3, juillet-septembre 1953, pag. 311-317). Nello stesso dibattito, introdotto 
da una relazione dello stesso Souriau sul tema L’art come guide de la vie, va sotto- 
lineata un'affermazione di Henry Valensi sull'arte contemporanea, che «lui semble 
procéder d’un grand courage en posant l’aspect futur de la réalité présente », affer- 
mazione fondata sulla distinzione di due verità nell'arte, l'una di riproduzione, l’altra 
di produzione: la verità su cui si fonda l’arte moderna sarebbe, appunto, questa 
di produzione. 

(©) Aimer à la fois Phidias et Picasso può parere una frase contraddittoria 
solo a quei gazzettieri di quart'ordine — o a certi fanatici del nuovo come negazione, 
e non ulteriorizzazione dell’arte, come dicono, «tradizionale» — i cui argomenti 
non hanno diritto di cittadinanza né in sede critica, né, meno ancora, in sede spe- 
culativa. Lasciamo a costoro la credenza, più o meno sincera, che apprezzare l’arte 
moderna secondo i suoi giusti titoli debba comportare un disdegno verso le opere 
del passato: riconoscere Picasso e Moore non vuol dire spregiare Raffaello e Miche- 
langelo — e reciprocamente, l’amore per Piero, per Donatello, non può e non deve 
significare una condanna di Picasso e di Moore. Per l’estetico il problema è quello 
di trovare gli esatti punti di vista dai quali guardare gli uni e gli altri, riconoscere 
la diversità complementare, e non contraddittoria, di tali punti di vista: una volta 
che ci si incammini per questa strada, ogni passo in avanti verso la comprensione del 
«nuovo >, anche di quello che sembra più sconcertante, si converte in un possibile 
approfondimento nella nostra ammirazione dell’« antico », nella possibilità di scoprire in 
esso ricchezze delle quali prima non ci saremmo accorti — e reciprocamente. La quérelle 
des ancies et des modernes, nelle arti e nelle lettere, si fonda forse sull’equivoco 
di chi postula una lettura identica, per gli uni e per gli altri, invece di accedere a 
due letture diverse, integrantisi a vicenda nel polimorfismo dell’arte. 

(©) In Revue d’esthetique, cit., pag. 313. 
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lunque possa essere il suo valore definitivo, promuove l'avanzamento 
della vita rispetto a se stessa, ne mette a nudo la vérité intérieure, tal- 
volta più vera della sua appariscente realtà. E l’asserzione secondo la 
i quale «la chose esthétique est dynamogénique, méme dans ses valeurs 
k: noires» perché « dispense des forces méme aux contemplateurs » vale 
egualmente nelle due direzioni: là una realtà che spande attorno a sé 
; le forze operanti nella vita, capaci di contrastare il torbido e le angustie 
della vita; qua, un'azione che partendo dalla vita e dai conflitti, dalle 
strettoie della vita, si propone di instaurare una realtà che ne trionfi, e 
cosi facendo lotta contro i conflitti, procura di aprirsi un varco nelle 
strettoie né più né meno che ogni altro tipo di azione. Dal tempo verso 
l'attimo e dall’attimo verso il tempo sono le due vie nelle quali l’arte 
riesce ad essere insieme sovramondana e terrestre, immersa nella vita e 
più della vita: assoluta e operante nella contingenza. Solo che diverso è 
ni il modo di operare, per l’arte ormai svincolata dalla contingenza dalla 
quale essa parti per toccare la propria assolutezza formale, ed in quella 
che ancora si dibatte con la contingenza e cerca faticosamente il proprio 
esito, un approdo più su della contingenza: questa va dalla contingenza 
all’assoluto, e per capire il suo tendersi verso un assoluto formale è 
necessario immedesimarci con la situazione di cui è interprete; quella, 
porta entro la contingenza una capacità di forma, una possibilità libe- 
ratrice, che per conquistarla, come un'attitudine dinamica di fronte alla 
vita richiede da noi una immedesimazione con la sua sovratemporalità, 
quella calma e raccolta contemplazione che non è fuga dal nostro 
tempo e spazio, ma l’acquisto di una virtu formativa che ci aiuterà ad 
interpretare e ordinare il tempo e lo spazio della nostra giornata. 
I due atteggiamenti si configurano allora come quello di una vita che 
passa nell’arte e di un’arte che passa nella vita; nell’uno e nell’altro 
rievocazione estetica e rievocazione suggestiva non si contrappongono, 
ma si saldano fra loro, in direzioni opposte, e con unico risultato, ‘ 
come le due metà di un anello; e la moralità dell’arte è, nel primo caso, 
il suo far salire il tempo nell’attimo (il quale a sua volta, quando l’opera 
sarà compiuta e si sarà lasciata indietro la contingenza del proprio na- 
scimento, farà ritorno nel tempo), mentre nel secondo è un ricondurre 
l'attimo entro il tempo, non senza che la temporaneità di ogni lettore- 
contemplatore a sua volta rifluisca in quell’attimo ed in esso riabiliti se 
stessa. E nella duplicità correlativa di questi due atteggiamenti la com- 
prensione e giustificazione di tutte le forme, l’apertura a ogni nuova 
eventualità, il vicendevole integrarsi dell’estetica prospettica e di quella 
retrospettiva concilia in sé i contrastanti indirizzi che nell'opera d’arte 
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vedono ora un assoluto librantesi sopra la terra ed ora una realtà che 
nasce dalla terra e sulla terra adempie la propria funzione. Sarà, allora, 
lo scioglimento dell’aporia che Nicolai Hartmann mette in luce nelle 
pagine introduttive della sua estetica (°), l’aporia dell’arte che, per un 
lato, se ne sta, interamente separata, di fronte alla vita con le sue esiì- 
genze, e sì lascia sfuggire il suolo di sotto i piedi, quasi librandosi in 
aria, e insieme deve esser legata alla vita, ed assolvere un còmpito nella 
situazione spirituale del suo tempo, senza per questo dimettere lauto- i: 
sufficienza estetica che la caratterizza? Contentiamoci, per ora, di dire pt A 
che questa può essere solo la strada in capo alla quale potrà forse trovare de 
tale scioglimento chi ulteriormente approfondisca il comportamento del- i 
l’arte rispetto alla vita e rispetto al pensiero, e si renda conto del modo 
come tale comportamento si realizza in un assoluto sensibile, incontro, 
diremo anche noi, di sensazione e di idea, e convertirsi della sensazione 
in idea, dell'idea in sensazione. E qui il discorso ritorna alla costitu- 
zione delle opere d’arte, sulla quale converrà ulteriormente interrogare 
la riflessione estetica di oggi, mettendola in rapporto con le conclusioni 
alle quali il pensiero è per l’innanzi pervenuto. 

b- RosarIO ASSUNTO 


(*) Cfr.: NicoLAI HARTMANN, Asthetik, Berlin, 1953, Walter De Gruyter & Co., 
pag. 11: « Der gesund empfindende Mensch sieht es deutlich und unabweisbar, dass 
eine Kunst, die dem Leben mit seinen Anforderungen ganz abgewandt gegeniubersteht, 
den Boden unter den Fiissen verliet und gleichsam in der Luft schwebt. Aber wie 
sie lebensverbunden sein und eine Aufgabe in der geistigen Situation ihren Zeit erfiùl- 
len soll, ohne dabei die charakteristisch astetische Autarkie zu verlieren, ist deswegen 
doch nicht keinesweges durchsichtig. Diese Aporie kann an dieses Stelle noch nicht 
gelost werden... >. La soluzione, lo Hartmann la proporrà nell’Apendice, e sopra- 
tutto nel capitolo 42 (Zur Geschichtlichkeit der Kunst): ma tutta la sua opera ri- 
chiede un'apposita lettura, e gran numero di chiose e commenti a pié di pagina. 
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Duncan Forses, The Liberal Anglican Idea of History, Cambridge, University 
Press, 1952, pp. X-208. 


Una recente conversazione con uno dei nostri storici migliori, al quale si deb- 
bono eccellenti ricerche di storia della storiografia, e che vive però ormai da molti 
anni in Inghilterra, mi ha vivamente impressionato: l’insistenza sul documento, 
l’aperta diffidenza di fronte ad ogni ricostruzione in cui s’'avverta la suggestione 
d’un apriori, il ripudio deciso di ogni «filosofia» della storia, dallo storicismo al 
marxismo, denunciavano una confidenza assai stretta con tendenze dominanti del 
pensiero storiografico inglese contemporaneo, tutto preso da una rigorosa ispirazione 
razionalistico-empiristica, in polemica aperta contro ogni concezione filosofica della 
storia accusata di deformare la realtà storica medesima entro schemi aprioristici 
‘di « conjectural history ». Questa polemica è culminata nell’esaltazione, ad opera del 
cristiano e cattolico H. Butterfield, della storia diplomatica, come storia di fatti 
? particolari’ (egli amerebbe parlare forse di ’ individuali’) e di particolari azioni 
e reazioni: questa possibilità di conoscere analiticamente dà conforto della sua 
certezza. 

Una tale persuasione induce Butterfield a sollecitare un dualismo, nella con- 
cezione storiografica, tra science of history e philosophy of history, lasciando la prima 
al mestiere dello storico, e l’altra risolvendo tutta nel provvidenzialismo cristiano — 
un dualismo insolubile in termini immanentistici, quale neppure il cattolicissimo 
Dawson (Progress and Religion, 1939; m. cfr. anche D.A. O'Connor, The relation 
between religion and culture according to Christopher Dawson, Montréal, 1952) aveva 
postulato. Epperò questa persuasione è assai più diffusa in Inghilterra, nel suo 
momento polemico e negativo, di quel che non si creda; e la sostanziale adesione di un 
Namier e la straordinaria fortuna della critica di Butterfield alla concezione whig della 
storia e del progresso (The Whig Interpretation of History, 2* ed., 1951), di contro 
alla sua tesi più pretenziosamente costruttiva (Christianity and History, 1949) stanno 
ad indicare il senso vero di questo indirizzo culturale. 

Ma Butterfield non dice quale fu il suo precursore più illustre nella polemica 
contro l’interpretazione whig della storia. Eppure il nome famoso dell'autore sette- 
centesco della History of England avrebbe solo potuto mettere in guardia i suoi lettori 
di fronte ai limiti del suo metodo e della sua inconsapevole ’ filosofia’. La for- 
mula della « storia imparziale » fu però invocata da David Hume, meno con preoc- 
cupazioni di polemica politica, che con interessi di filosofo scettico e conservatore ; 
gli premeva di dimostrare che, su un piano ’ razionale’, e whigs e tories avevano 
torto entrambi, poichè la storia passata non si era fatta secondo il ritmo dei loro 
ideali politici, più o meno aderenti alla realtà che interpretavano, ma si era mossa 
attraverso un succedersi di opinioni e di pregiudizi utili, di necessarie convenzioni 
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‘attorno a cui s'era placata e momentaneamente soddisfatta, illudendosi, l’inquieta 
ricerca dello stato felice. Gli sfuggiva, è vero, il senso del trapasso dall’una opinione 
all’altra, dall'uno all’altro pregiudizio — giacchè era appunto quel che egli negava 
nel diritto dello storico (e però nella storiografia ’ politica ’), negando il progresso; ma 
la sua forza stava nell’esaltato rilievo accordato a motivi extra razionali come elementi 
di cristallizzazione della vita sociale, e in ciò il suo relativismo etico autorizzava 
varietà e ricchezza di atteggiamenti psicologici, suggerendo una più continua ade- 
renza del giudizio dello storico al ’ genio’, allo spirito del personaggio rappresentato. 

L'importanza della concezione humiana della storia non è stata — io credo — 
finora giustamente sottolineata (un acuto suggerimento di C. Antoni su J/ Mondo, a. 
V, n. 33). Allo ’scetticismo’ di Hume si mostrò di preferire il ’ tradizionalismo’ 
di Burke, che riportava in valore i motivi etici e religiosi che il filosofo scozzese 
‘aveva svuotato di significato assoluto. Ma ancor questa volta non s'avvertiva che la for- 
za e la modernità del pensiero di Burke gli venivano, ancor essi, da Hume; e il suo 
tradizionalismo acquistava persuasione come interpretazione più approfondita e com- 
plessa del convenzionalismo e del relativismo humiani. Neppur Burke sosteneva 
la validità assoluta dei valori religiosi e morali scoperti nella storia inglese; os- 
servava soltanto che la forza della nazione inglese derivava da una ’ tradizionale’ 
adesione a quei valori. Essi erano perciò storicamente, e non assolutamente veri. 
Tutto il pensiero storiografico inglese dell’Ottocento è vissuto di questa grandiosa 
scoperta che portava al suo epilogo per un lato quel processo di risoluzione della 
reason nella natura che distingue la storia dell’empirismo inglese, e dall’altro dava 
al tradizionalismo politico la sua più esaltata consacrazione. 

Si coglie però agevolmente, in questa prospettiva più profonda, la denuncia po- 
lemica di Butterfield: nel tentativo di sostituire ai valori relativi del tradizionalismo 
burkiano i valori assoluti del cristianesimo, egli si è trovato di fronte l’empirismo 
a sfondo scetticheggiante di Hume, salvato poi dal totale naufragio pirronistico da 
recenti surrogazioni positivistico-sociologiche; e per non perdere anche quello, s'è visto 
costretto a impoverire la sua storia ad ermeneutica filologica gabbata come scienza, 
spingendo sul fondo il provvidenzialismo cristiano - etichettato ’ filosofia’ che vale 
quanto dire «nobilissima, verissima, ma indimostrabile ». Che questa apparente 
rassegnazione si sia convertita in polemica spesso rabbiosa e sempre miope contro 
‘ogni altra ’ filosofia’, è agevole conclusione e constatazione. 

Debbo confessare quindi che ho aperto questo libro del F., che porta fin dalla 
premessa un ringraziamento a Butterfield, con ragionata diffidenza. L'ho chiuso — 
occorre forse anticiparlo — con seri problemi, con tenaci curiosità, e una sincera 
soddisfazione. È però bene dir subito che l’altra autorevole presenza storiografica 
è qui con Butterfield Arnold Toynbee — e ne coglieremo presto gli influssi e le 


suggestioni immediate; poi, sono nomi più familiari allo studioso italiano, Collingwood, 


Croce, e Vico. Sì, Giambattista Vico. Si potrebbe dire anzi che nelle quasi duecento 
‘pagine del denso discorso di F., Vico abbia idealmente il posto più alto e più cospicuo. 
Purtroppo, a mio giudizio, con eccessivo privilegio rispetto a motivi culturali e sto- 
tiografici che ne risultano compressi o deformati. 

Gli ’anglicani liberali’, di cui parla il F., sono Thomas Arnold (1795-1842), 
regius professor di storia moderna a Oxford, e il suo discepolo A. P. Stanley 
(1815-1881); R. Whately (1787-1863), che fu (1831) arcivescovo di Dublino, ma tenne 
dal 1829 la cattedra di economia politica a Oxford; Julius Ch. Hare (1795-1855); 
il noto vescovo Thirlwall (1797-1875); e infine Henry H. Milman (1791-1868), pro- 
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fessore (1821-31) di poetica a Oxford, Di tutti i soli veramente noti sono Arnold, 
come autore della History of Rome (oltre che di una celebrata introduzione a Tu- 
cidide); Connop Thirlwall con la sua History of Greece (1835-44) che precederebbe la 
più famosa History di Grote nella polemica con Mitford; e Milman, forse il più 
illustre e celebre non solo per le grandi storie (History of the Jews, 1829; History of 
Christianity, 1840; History of Latin Christianity, 1854) ma anche per taluni saggi 
minori e ricerche di storia religioso-culturale ancora oggi non privi di interesse cri- 
tico. A_ parte Hare e Whately, discutibile rimane nell’ambito del problema affrontato 
la posizione di Stanley, che pure occupa con citazioni e riferimenti un posto cospicuo, 
giacchè nel tono della sua polemica si possono cogliere motivi e problemi che rap- 
presentano uno stadio ulteriore di quel processo culturale — quando cioè l'aggettivo 
liberal mira a qualificazioni più decise che non quelle suggerite dalla stessa espres- 
sione per la prima metà del secolo. 

Con ciò si coglie uno dei limiti fondamentali della ricerca del F., l'avere abban- 
donato cioè dopo le primissime pagine la scoperta del rapporto che corre tra la 
concezione anglicana della storia e il travaglio della coscienza etico-politica del- 
l'Inghilterra ai primi del secolo. A nostro giudizio anzitutto la riserva alla tesi di 
Dockhorn (Deutsche Historismus in England, 1950; ma cfr. anche A. Momigliano in 
Rivista Storica Italiana, LXIII, 1951, pp. 592-94) andava formulata con più deciso ri- 
gore. Assolutamente illegittimo parlare di Historismus tedesco in Inghilterra, poichè 
là dove l’influsso romantico si è esercitato più efficacemente — vale a dire in let- 

ia teratura — la critica contemporanea (si veda ‘per tutti lo Fighteenth Century Back- 
grdund di B. Willey) è ancora preoccupata a saldare la frattura tra illuminismo e 
romanticismo all’interno di singole personalità (Wordsworth, Coleridge, ecc.), ma 
non sa concludere che il secondo momento abbia del tutto sommerso il primo (e a 
! me pare di doverne dedurre l’inevitabile revisione storica della formula preromantica); 
con maggior forza il problema di una concezione della storia che si sostituisce ad 
DI un’altra importa una conoscenza quanto più lucida e accurata dell'estrema esperienza 
storiografica del razionalismo settecentesco, e una nozione altrettanto chiara della ri- 
h voluzione filosofico-culturale dello Historismus. Dockhorn ha però creduto di poter 
c% considerare storicistico quello che un'idea convenzionale della cultura settecentesca 
(modellata per lo più sui francesi, e su Voltaire unhistorisch) esclude dall’illuminismo, 
e lo ha riportato di buon grado ad un influsso tedesco, in realtà neppur documentabile 
per una tale ampiezza. F. ha voluto sfuggire alla tentazione svicolando in Vico, al 
quale finisce con lo spettare così il merito di avere insegnato agli « anglicani liberali » 
concetti e nozioni nè propriamente vichiani nè romantici — come una teoria organi- 
cistica della società civile e dello stato quale, nella ingenua formulazione del F., 
si può fare risalire addirittura a Polibio; una concezione dei corsi e ricorsi storici che 
rassomigliano troppo al meccanico saliscendi della storia in Hume, per essere di 
buona marca vichiana; ed infine una esasperata selvaggiomania (riprendo la felice 
espressione di Gerbi) che non è in definitiva condivisa, nonostante i seri sforzi del 
F., da nessuno dei suoi autori. 

Di positivo rimane la chiara documentazione di un interesse per Vico, e d’una 
buona conoscenza della Scienza Nuova da parte degli « anglicani liberali » (peraltro 
già chiaramente studiati dal Croce: Bibliografia vichiana, Napoli, 1944, pp. 376-78). 
Ad essi sfugge però, e proprio per una loro scarsa qualità di ’ romantici ?, l'attacco 
più profondo del pensiero vichiano, l’inconsapevole visione dialettica del trapasso da f 
un'età storica all’altra; mentre più li colpisce il motivo cristiano della provvidenza che % 
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essi raccolgono, per sfuggire al convenzionalismo immanentistico dello Hume, e 
riscattare «romanticamente» la verità assoluta del sentimento, dell’istinto sulla 
raison (da essi ripudiata ancora in funzione antigiacobina). D'altra parte — nè F. 
manca di rilevarlo — gli «anglicani liberali» non formano un gruppo compatto e 
coerente nella parte negativa e in quella positiva della loro azione: Milman, per esem- 
pio, resterà più vicino degli altri a questo immanentismo storico dell’ultimo Sette- 
cento inglese, e la sua ammirazione per Gibbon non si spiega altrimenti. In tutti, nè 
solo in Milman, la sostanziale filosofia rimane l’empirismo humiano, ancorato nelle 
frane scettiche al motivo ’ naturale’ (sociale) del sentimento — che è però, e resterà, 
cosa assai diversa dalla Selnsucht o dalla sensibility dei veri romantici, perchè qui 
sta a designare ogni limite operante della ragione all’interno della natura mede- 
sima, il quale limite però è definibile sempre in termini razionali o sociologici. 
Pertanto va d’assai limitato l'influsso e il significato culturale di Th. Carlyle nella 
generale fisionomia della cultura inglese sotto l'influenza romantica; chè egli non mo- 
stra di condividere nella sua visione della storia le preoccupazioni sociologiche che do- 
minano invece tutta la restante storiografia inglese, e che si possono riportare quasi 
tipologicamente ad un preteso preromantico, lAdam Ferguson dell’Essay on the 
history of the civil society. 

La polemica contro la storia ’ congetturale’ che imperversa per le pagine di 
questo libro non poteva risparmiare ovviamente Ferguson, che è anzi assunto a 
simbolo di quella esperienza storiografica. E non s’avverte quello che di Ferguson, 
e della « conjectural history >, è l’aspetto più importante e fecondo — la visione del 
progresso della società dedotta dalla natura dell’uomo, il quale esperimenta rapporti 
più complessi in forza dei cresciuti bisogni. Nè vale accanirsi sulla pretesa di Fer- 
guson di fare una storia in progresso, dove però il protagonista cresce in quantità 
mentre appare qualitativamente uguale (il fastidioso rimprovero del F. a tutta la 
storiografia settecentesca), poichè quello che qui si denuncia come debolezza della 
tesi di Ferguson è però anche la sua forza — quel che sospinge il suo interesse verso 
il passato, sino alle remote origini della vita storica, dov'è pure una parte cospicua 
dell’uomo di oggi che si è venuto costruendo laboriosamente in tutto il corso della 
storia. Nè da buon empirista Ferguson penserà mai che l’uomo primitivo non sia 
cresciuto in doti, com'è cresciuto in età. La storia congetturale resta quindi, in pieno 
Settecento, la formula più vicina alla «storia ideale eterna ». di vichiana ispirazione. 

Del Settecento e della cultura settecentesca per altro il F. mostra di conoscere 
pochissimo. Per E. Burke non ha visto Meinecke, ma il modesto Cobban (Edmund 
Burke and the Revolt against the Eighteenth Century, 1929) che insiste su quel che 
divide l’autore delle Reflexions dal Settecento e non sul molto che lo tiene al suo 
tempo e al suo mondo; per tutto il complesso travaglio della storiografia inglese nella 
seconda metà del secolo, s’affida con incauto abbandono alla mediocre esercitazione del 
Peardon (The Transition in English Historical Writing, 1939), che meriterebbe una 
sana stroncatura, tante sono le inesattezze, le ovvietà e le pigre rimasticature che vi 
ricorrono. Che non si possano indicare a tutt'oggi ricerche più soddisfacenti (ma 
c'era pur sempre l’Entstehung des Historismus del Meinecke!), non autorizza lo 
studioso ad un uso indiscriminato. 

Purtroppo anche peggio stanno le cose per quel che riguarda il primo stori- 
cismo tedesco. Chiara, dopo le ricerche di Meinecke, di Antoni, e d'altri, la fisio- 
nomia di Méser, manca un lavoro di qualche impegno e su Niebuhr e su Savigny; 
e le pagine laboriosissime della recente opera di v. Srbik sono compromesse dai 
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limiti della visione storiografica dello storico austriaco. Ciò spiega il discorso appros- 
simativo del F. a proposito dell’influsso niebuhriano in Inghilterra (ma cfetora. 
A. Momigliano, G. C. Lewis, Niebuhr, e la critica delle fonti, in Riv. Stor. Ital.,, 
LXIV, 1952, pp. 208-221); anche se gli si può rimproverare di non aver neppure 
sfogliato la Romische Geschichte, per quanto lo studio di Arnold lo imponesse in 
termini perentori. Così tutta l’importanza storiografica di Niebuhr si riassume nel- 
l'avere rappresentato l’antica storia di Roma come lotta tra patrizi e peblei per la 
conquista del potere; ma, se così fosse, quale sostanziale avanzamento rappresen 
terebbe questa visione rispetto all’analogo contrasto che fin da Moyle (Essay on the 
Roman government, 1725) la storiografia whig aveva colto nella storia di Roma 
repubblicana? 

A parte queste debolezze, il libro del F. non manca nella sostanza di suggerire 
taluni problemi, chiariti o meno che siano nelle sue pagine. Anzitutto la definizione 
di anglicani per quel gruppo di autori è esatta, anche se generica; è invece sull’ag- 
gettivo liberale che conviene intendersi subito. Il F. — a quel che mi pare — usa 
il termine nel senso medesimo in cui per tutto il ‘700 gli anglicani di larghe vedute, 
vale a dire razionali e antidommatici (« men of sense and reason»), erano chiamati 
latitudinari; preferisco non intenderlo come adattamento dal protestantesimo « liberale » 
di uno Harnack, che ci porterebbe troppo lontano. Ora, nella concezione che un 
Arnold o un Thirlwall hanno della società e dello stato, dei rapporti medesimi fra 
religione e politica, cosa rimane della concezione dei latitudinari? Namier (The 
Structure of Politics at the Accession of George III, 1929), e poi più esplicitamente N. 
Sykes (Church and State in the Eighteenth Century, 1934), studiando lo sviluppo 
del latitudinarismo da Hoadly a Watson, hanno offerto elementi conclusivi per 
questo rapporto: lo scontro tra gli anglicani «liberali» e i «tractariani » del movi- 
mento di Oxford (è significativo che di Newman il F. accolga il ritratto che ne ha 
disegnato il Dawson, The Spirit of the Oxford Movement, 1933) non si intende 
fuor che nel contrasto fra la tradizione settecentesca del latitudinarismo e il neo- 
anglicanesimo cattolicheggiante. E tuttavia, contrasti a parte, e negli uni e negli 
altri permane nel profondo un comune empirismo storiografico: e la recensione 
di Newman a Milman (Latin Christianity) mostra chiaramente che il punto di 
attacco polemico non è nella concezione filosofica della storia. 

Ma con questa disamina critica, torniamo per un momento a concludere al 
punto donde eravamo partiti. L’ interesse del F. per gli anglicani liberali è nato 
non dal problema storico della crisi della cultura settecentesca in Inghilterra, o dal con- 
corrente motivo dell’influsso tedesco nella prima metà dell'Ottocento — ma dal- 
l'esigenza di ritrovare presso un gruppo di storici del passato le preoccupazioni 
metodologiche che travagliano il pensiero inglese contemporaneo. Qui allora corre 
opportuno il richiamo a Toynbee, e insieme il riconvalidato interesse alla lettura 
di questo libro. Ma non quel fantasma della dialettica che il Toynbee cerca di rap- 
presentare nella formula della «challenge and response», e che ha finito con l’in- 
teressare persino morbosamente i meno provveduti degli storici europei (anche italiani) 
disperati di avaler i difficili concetti dello storicismo; ma il motivo, d’ispirazione 
cristiana, di una provvidenza soprastorica che fagocita a tratti — come mostro di 
moderna foggia — tutta l’operosa e faticosa storia dell’uomo: questo secondo motivo 
giuoca il ruolo più importante nella ricerca del F. Ne deriva anzitutto ancor qui 
una forzata distinzione tra scienza e filosofia della storia, che non ha alcuna precisa 
rispondenza nella storiografia degli anglicani liberali; i quali — ma più Hare o 
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Whately che non Arnold o Thirlwall o Milman — fecero non di rado concessioni 
alle loro origini teologiche (di provenienza teologica è certamente la teoria dello 
Hare — pp. 83-84 —, che riserva solo all'Occidente una storia provvidenziale, 
inestensibile ai popoli che non hanno goduto della rivelazione), ma nelle opere 
maggiori si sforzarono di capire tutta la storia secondo «cause umane», e alla 
provvidenza lasciarono il compito di avallare una concezione non uniforme nè retti- 
linea del progresso storico che procede invece per valli scoscese e burroni ma trova 
poi sempre la via al punto più alto e spazioso. Cercare teologicamente una corre- 
zione all’ottimismo degli utilitaristi, fino a rasentare il pessimismo più sconcertante 
(Hare: « Siamo noi realmente più illuminati dei nostri antenati? O non è forse 
questo il bagliore del moccolo che è bruciato fino in fondo, e ora brucia il suo piede 
come preludio allo spegnersi? Tale almeno è stato per lo più il carattere di quelle 
età passate della storia del mondo che hanno avuto l'orgoglio di essere le più illu- 
minate ») significava però opporre anzitutto filosofia a filosofia, e foi svolgere su 
quella base una scienza della storia pertinente. Ora a scanso di equivoci va aggiunto 
subito che una tale formulazione vuol essere ancora provvisoria e polemica, giacchè 
io ripudio ogni distinzione fra scienza e filosofia della storia, che proviene da an- 
tiche abitudini di scientificismo naturalistico: chè non è scienza che non sia allo 
stesso modo una filosofia, anche se non si occupa di farsi consapevole delle fonda- 
menta «filosofiche » che la sorreggono. Non è forse uno degli impegni più urgenti 
della nostra storia della storiografia la scoperta di una filosofia della scienza e del- 
l’erudizione storica del Seicento? 

«Per J. S. Mill, la possibilità d’una scienza della storia costituiva la grande 
rivoluzione nella storiografia del secolo XIX. Egli non vide però che la scienza della 
storia, com’egli la intendeva, stava nella ininterrotta tradizione del razionalismo 
settecentesco, e che per la storia la rivoluzione fondamentale fu la romantica, vichiana 
filosofia déllo spirito, poichè egli non avrebbe ammesso la validità di questa filosofia. 
Pure Lecky, che non era un utilitarista, non vide a quel che pare che tra Vico da 
un lato e Condorcet dall’altro c'era un abisso insormontabile di incompatibili teorie 
psicologiche, ed egli li pone entrambi nella medesima tradizione della storia filosofica. 
Allo stesso modo indiscriminato egli classifica insieme lo scetticismo di Vico, di 
Beaufort, di Niebuhr. Ma Lecky era indebitato ad entrambe le tradizioni, quella 
di Milman e di Coleridge, e quella di Buckle e di Condorcet. Questo spirito di com- 
promesso, questa difficilmente consapevole conciliazione degli opposti, questo eclet- 
tismo che è il risultato di una rinuncia ad accostarsi alla storia della storiografia 
storicamente, renderebbe compito difficilissimo una ricerca sull’influsso dell'idea libe- 
rale anglicana della storia. Per fortuna una tale ricerca va oltre i limiti di questo 
lavoro. Resta solo da esercitare il compito finale dello storico: l’applicazione di un 
tourniquet. Questo tourniquet è applicato da Cobban alla corrente di pensiero di 
Burke e di Coleridge, quando dice: ‘I capi della prima generazione del romanticismo 
morirono uno ad uno, uomini percossi e spezzati, perendo tra le lance del trionfante 
vittorianesimo, nel quale infine l’individualista e utilitarista XVIII secolo si ritro- 
vava’; poichè l’idea di quegli uomini, fortemente rinsaldata dalla speculazione e dal 
metodo storico tedesco, passò nell’idea anglicana liberale della storia. Quante delle 
idee degli stessi anglicani liberali siano perite fra le lance del trionfante positivismo 
(un’aspetto del XVIII secolo che si ritrova) è altro problema. Giacchè la maggior 
parte del pensiero storico moderno è passato oltre lo stadio positivistico, gli angli- 
cani liberali, con tutti i loro errori, procedono sulla via maestra della storia vera 
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e propria, e non errano tra le traverse della pseudo-storia. Il futuro progresso del 
pensiero storico soltanto può decidere se essi continueranno a tenere la sommità 
della via. Pertanto, una intelligenza della idea anglicana liberale della storia è la 
chiave allo sviluppo in Inghilterra di quella che Renan ha chiamato la vera filosofia 
del secolo XIX: il movimento storico vero e proprio ». 

«... the historical movement proper... »: in questa formula si riassume pole- 
micamente tutta la tesi che il F. ha voluto chiarire nel brano riportato, l’ultimo del 
suo libro, e che ha tentato di articolare nell'ampia esposizione. Ma cosa egli adombri 
in questa espressione di per sè non molta perspicua, apparirà chiaro quando si ripensi 
alla dura polemica tardo-romantica contro il positivismo illuminista che torna vio- 
lenta nelle sue pagine. Allora l'intenzione storiografica passa in secondo piano, mentre 
assume rilievo la polemica politica — una politica, sia detto subito, dichiaratamente 
conservatrice, nello spirito dei suoi maestri, e Butterfield e Toynbee e lo stesso 
Cobban. Lo turba difatti la dichiarata ispirazione « politica» dell’opera di Arnold; 
e allo stesso Milman il F. mostra non poche volte di preferire il «reazionario » 
Stanley o, peggio ancora, Hare. Di Thirlwall nessuno indovinerebbe da queste pa- 
gine la grandeggiante personalità di storico. Così la history of history historically 
proper si risolve in una rassegna sentimentale di posizioni polemiche: la maldigerita 
Ideengeschichte ha giocato al Forbes lo scherzo più amaro. 

Quella storia dell’influsso degli anglicani liberali sul pensiero storiografico del- 
l'Inghilterra ottocentesca, concepita in questa trama, gli diventa impossibile. Meglio 
che di Lecky, egli avrebbe dovuto parlare del kantiano Stephens, lo studioso inglese 
che al pensiero storiografico del XVIII e XIX secolo in Inghilterra ha dedicato le 
indagini finora più acute e comprensive. Allora si sarebbe posto in grado di intendere 
forse il travaglio della polemica antipositivistica, al di là delle preoccupazioni cat- 
tolicheggianti dei moderni filosofi della storia, in un tentativo di riportare la tradi- 
zione storiografica inglese nell’alveo del pensiero e della cultura europea, per av- 
vertire nella sua esperienza il correttivo alle formule polemiche del positivismo 
francese, e per tradurre in termini di sociologia il tormento ancora vivo del razio- 
nalismo settecentesco — quale gli utilitaristi l'avevano svolto, denunciandone però 
insieme le contraddizioni e i limiti. Non si fa la polemica contro Macaulay in nome 
di Butterfield e di Toynbee, pena l’intelligenza degli stessi Arnold e Milman e 
Thirlwall, più vicini in definitiva alla ispirazione tradizionalista di un Grote o di 
un Lecky, che non al cattolicesimo più o meno esplicito degli oxfordiani e dei ro- 
mantici alla Coleridge o alla Carlyle. 

Non è per caso che Arnold rifiutava l’ansiosa ricerca niebuhriana delle origini, 
dell’indistinto fremito del nascere, e gli contrapponeva il momento dispiegato delle isti- 
tuzioni e delle massime di Roma repubblicana. È ripudio istintivo di ogni cosa che 
non s'avverta distintamente, che non si possa cogliere e definire: un’esigenza di 
chiarezza e di modernità che potremmo definire ancora settecentesca, nello spirito 
dell'illuminismo inglese del secolo XVIII rifuggente da quella dissipazione sfrontata 
e orgogliosa di lumi che distingue il razionalismo della Francia del Settecento. 
Cè — è pur vero — in lui, come in Milman e Thirlwall, qualcosa che non si ritrova 
nè in Gibbon nè in Ferguson; eppure la loro polemica, d’altronde moderata nel tono, 
‘contro l’utilitarismo settecentesco non deve indurci a definire rivoluzionaria una 
‘concezione di cui i medesimi anglicani liberali potevano sentire nella storia culturale 
inglese i più persuasivi precedenti. Il latitudinarismo, si disse, può offrire l’oggetto 
più interessante del confronto; ma la traduzione del whiggism in liberalismo attra- 
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verso la polemica radicale contro i conservatori può spiegare tutte le loro perplessità 
e l'atteggiamento di sostanziale compromesso culturale e politico verso cui si orien- 
tava in definitiva la loro storia. Una battuta di arresto rappresenta quindi la loro 
esperienza storiografica, nel progresso della cultura inglese che si prepara — attra- 
verso la lotta antigiacobina — ad elaborare i temi dominanti della concezione otto- 
‘centesca della politica e della storia. Una salutare battuta d’arresto: poichè senza 
Arnold e Milman non si intende Macaulay, e senza Thirlwall lo stesso Grote rischia 
di rimanere un problema. 

In tutto questo Vico c'entra — come s'è visto — in funzione ben diversa da 
quella che il F. ha voluto attribuirgli: non come corifeo del verbo romantico, ma 
‘come rinsaldatore di ottimismo di tra le dure vicende d’un trapasso culturale. La 
sua filosofia della storia servirà anche in avvenire alla consacrazione inconsapevole 
della « storia congetturale» contro cui il F. ha esercitato una dura ed ingiusta po- 
lemica, senza avvertire che è su quel terreno, su questa esperienza sociologica che 
‘può allignare in Inghilterra la visione storicistica (e non semplicemente romantica) 
«della storia, in coerenza e fedeltà con una tradizione culturale la quale ha nobili 
origini settecentesche che non vanno ignorate o polemicamente obliterate anzi fatte 
consapevoli dell’inconsapevole filosofia. Il neo-cattolicesimo storiografico inglese non 
ha nulla da dare alla cultura europea che ha ormai tranquillamente superato e 
riassorbito l’esperienza della polemica romantica; moltissimo invece possiamo at- 
tenderci dalla rinnovata coscienza di un incontro che ripeta i suoi titoli da quello 
‘capitale per il pensiero europeo tra Francesco Bacone e Giambattista Vico. Un in- 
‘contro, il cui spirito non dovrebbe mai essere smentito. 

GIUSEPPE GIARRIZZO 
GaLvano DeLLa VoLpe, Eckhart o della filosofia mistica, Roma, Ed. di Storia 
e Letteratura, 1952, pp. 275. 


La figura di maestro Eccardo di Ochheim, che per un paziente lavoro di 
“erudizione si era venuta sempre meglio conoscendo nei primi decenni del nostro 
secolo, trovava una sua originale interpretazione nel volume di G. Della Volpe, 
«sul misticismo speculativo di maestro Eckhart nei suoi rapporti storici, edito nel ’30 a 
Bologna. Oggi lo stesso autore torna sulla filosofia di E. per approfondire e confermare 
la sua prima interpretazione tenendo conto dei più recenti studi: risulta così ancor 
meglio chiarita la continuità tra E. mistico e E. teologo e il coerente sviluppo 
del suo pensiero dalle prime quaestiones alle opere più mature. 

Per una piena valutazione del pensiero eccartiano, il Della Volpe traccia 
‘acutamente la storia della logica neoplatonica, articolata sulla dialettica della 
unità-molteplicità, che è a fondamento di quella particolare mistica, schiettamente 
“intellettualistica, intesa come superamento del logo astratto, e perciò capace di 
«cogliere l’assolutamente semplice, l’Uno, coincidendo con esso. 

Lo sviluppo dei motivi neoplatonici nel pensiero cristiano, soprattutto. in 
Boezio ed in Agostino, nello pseudo-Dionigi e Scoto Eriugena, fino ai mistici 
«del XII e XIII secolo è seguito dall’autore che ricostruisce così un capitolo 
importantissimo per la storia della logica. E va anche ricordata la fortuna che 
la dialettica dell'uno e del molteplice ebbe nella scuola di Chartres, centro spi- 
rituale di tutta la rinascita del XII secolo: qui sul tradizionale filone agostiniano 
«confluisce il pensiero dello ps.-Dionigi, di Scoto e soprattutto di Boezio la cui 
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formula «omne quod est idcirco est quia unum est» (In Porphirum, P.L. 64,83; 
Cfr. Liber de persona et duabus naturis, 4; P.L. 64,1346: «esse enim atque unum 
convertuntur, et quodcunque est unum est»; Cfr. ps. Dionigi, De div. nom. XIII, 
2; P.G. 3, 977: t® elvar tò Èv mavia Éotì TÀ OVTta) può essere presa come 
insegna di tutta questa corrente neoplatonica medievale. È a Chartres che per 
ridurre nei termini della dialettica unità-molteplicità il rapporto creatore-crea- 
tura, si affermano formule originali ed ardite, da alcuni storici interpretate in 
senso panteistico. Teodorico, appunto dall’identificazione dell’essere (Dio) con l’unità 
(unità che è unicità: «de vocabulo unitatis dicendum est quod, cum dicitur sim- 
pliciter et sine ulla determinatione, ad ipsam divinitatem refertur», De sex 
dierum operibus, ed. Hauréau, pp. 63-64; Librum hunc, ed. Jansen, pp. 18-19) 
giunge alla nota affermazione che essa è la forma essendi: «unitas... ipsa divi- 
nitas est. At divinitas singulis rebus forma essendi est, nam sicut aliquid ex 
luce lucidum est, vel ex calore calidum, ita singulae res esse suum ex divinitate 
sortiuntur. Unde deus totus et essentialiter ubique esse vere perhibetur. Unitas 
igitur singulis rebus forma essendi est. Unde vere dicitur: omne quod est ideo 
est quia unum est» (De sex, ecc., p. 63; Librum hunc, pp. 10-11). 

Come è noto, molto si è discusso sul valore di queste e consimili espressioni 
che, derivate soprattutto da Boezio (e dall’identificazione di esse, essentia, forma) 
si ritrovano in tutta la scuola di Teodorico, in Clarembaldo, come nell’anonimo 
commento al De trinitate edito dal Parent (p. 195: «... deum qui est vera forma 
et entitas omnium rerum... forma formarum) e nell’anonymus berolinensis segnalato 
dal Klibansky tra le fonti del Cusano (Nicolai Cusani, Opera, Leipzig, 1932, 
p. XII; è il commento al De trinitate nel ms. lat. fol. 817 della Bibl. Naz. di Berlino; 
cfr. p. es. f. 64vb: « recte deus necessitas absoluta dicitur, que idem quod forma 
formarum est et quod unitas et quod eternitas; Cfr. f. 65ra; 66rb). Ma se gli 
editori di Teodorico e di Clarembaldo, l’Hauréau e lo Jansen, credevano di poter 
senz'altro definire spinoziana e panteistica la posizione di Teodorico, una più 
attenta storiografia (De Wulf, Gilson, Parent, Capelle) ponendo in luce il realismo 
neoplatonico che soggiace a questa concezione, ha mostrato l’ortodossia, pur nella 
novità dell'espressione, di Teodorico e della sua scuola: del resto egli stesso 
aveva preso cura di sottolineare l’assoluta trascendenza di Dio che immateriari 
non potest (De sex, ecc. p. 63; commento al De Trinitate, ed. Parent, pp. 204-205; 
anoym. berolinensis, f. 64vab; 66ra), come d’altro canto — conseguenza necessaria 
dei suoi interessi fisici — egli è preoccupato di fondare il particolare salvandone l’auto- 
nomia e la capacità causativa. 

Non così E. (si perdoni la lunga digressione) il quale, come ha ben messo. 
in luce Della Volpe, sviluppando in tutta la sua coerenza l’identificazione dell’uno 
e dell’essere, respinge verso il nulla la molteplicità e conquista quella posizione che 
l'A. definisce eleatismo cristiano: è la conseguenza dell’identificazione, come dello 
scambio, presente in tutta la tradizione neoplatonica, tra «la concezione di Dio. 
come essere uno-unico e la concezione, ontologica-idealistica di Dio come essere 
comune» (p. 170). 

Ma prima di giungere all’identificazione Dio-essere-unico, E. nelle sue prime 
opere sembra negare a Dio l’essere, inteso come limitatezza, per identificarlo 
invece con l’intelligere: «in Deo non est ens nec esse, quia nihil est formaliter 
in causa et in causato. Deus autem est causa omnis esse. Ergo esse formaliter non. 
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est in Deo.... et ideo cum esse conveniat creaturis non est in Deo nisi sicut in 
causa et ideo in Deo non est esse, sed puritas essendi »; al di là, prima dell’essere, 
a suo fondamento, è l’intelligere: «non ita videtur mihi modo ut quia sit deus, 
ideo intelligat, sed quia intelligit ideo est, ita quod deus est intellectus et intelligere 
et est ipsum intelligere fundamentum ipsius esse». Affermazione questa densa di 
conseguenze anche nel campo gnoseologico, ove l’intelligere verrà inteso come 
vera deiformatio o deiformitas. 

Nella fase più matura del suo pensiero, E. sosterrà invece che l’essere è Dio: 
capovolgimento di posizione o sviluppo di una coerente linea di pensiero? Il Della 
Volpe mostra vera la seconda alternativa (pp. 122 segg.): in realtà se E. dapprima 
esclude da Dio l’essere è perchè concepisce questo come aliquid determinatum 
mentre l’«intellectus nec est hic nec nunc nec hoc... intellectus et intelligere est 
aliquid îndeterminatum ideo non est ens»; la stessa necessità di garantire l’infi- 
nitezza e l’assolutezza di Dio costringerà quindi ad affermare poi la sua identità 
con l’essere: allora (si veda soprattutto l’Opus tripartitum) «E. definirà l’essere, 
ossia Dio, appunto come quello che non è ne questo, ne quest'altro, ne qui ne ora, 
come l’indeterminato insomma » (p. 123). 

Dimostrata così, attraverso una completa documentazione tratta dalle opere 
latine e dalle prediche tedesche, la continuità del pensiero eccartiano, VA. s'im- 
pegna nell'esame del più maturo E. quando, soprattutto per un approfondimento 
della filosofia di Proclo, di Dionigi, Avicenna e del Liber de XXIV philosophorum, 
egli sviluppò coerentemente la dialettica dell'uno e del molteplice. 

Se Dio è l’essere e l’uno, anzi se questo propriamente <« significat puritatem 
et medullam sive apicem ipsius esse quam nec li esse significat» quale posto 
rimane alla molteplicità nella sfera dell'essere? Essa non può concepirsi come 
negazione. dell'uno, ed è quindi rigettata fuori dell’essere, nel nulla; e resterà 
solo l'essere come negatio negationis. Tutta la realtà sembra risolversi nell’essere- 
uno, assolutamente indistinto: «est igitur sciendum quod li unum idem quod 
indistintum, - significat divinam summa perfetionem, quia sine ipso et ab ipso 
distietum nichil est aut esse potest.... constat autem quod esse est indistictum ab 
omni quod est, et quod nichil est nec esse potest distictum et separatum ab esse ». 

Tuttavia la nu/lleitas della molteplicità non è sua oggettiva vanificazione: il reale 
non è illusorio per E. come non lo era per Platone e Plotino che pure ponevano 
l'essere nella sfera iperurania. E se il molteplice fosse nulla e illusione, non 
avrebbe neppur senso parlare di creazione, che appunto è conferimento di essere. 
In E. torna piuttosto con grande chiarezza un problema sempre presente, perchè 
mai risolto, in tutta la teologia cristiana, come cioè predicare l’essere dell’uno 
e del molteplice: le varie teorie della partecipazione e dell’analogia sono appunto 
tentativi di superare il dilemma attraverso immagini e paragoni. Ed una dottrina 
dell’analogia è ben presente in E., ma si ha l’impressione che egli, iniziato alla 
dottrina tomistica della predicazione analogica dell'essere, l'abbia poi sviluppata 
e riveduta sutto l’influsso neoplatonico : così egli oscilla tra analogia e partecipazione, 
sempre però nel tentativo, ed è questo che ci preme ricordare, di fondare ontologi- 
camente il molteplice. 

Così alla tradizionale identificazione dell'uno con l'essere, E. ne avvicina 
un’altra, tratta da Aristotele «ad hoc (aveva citato Giovanni Damasceno: ” primum 
nomen Dei dicit esse”) facit quod Parmenides et Mellissus ponebant tantum 
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unum ens». È merito del Della Volpe aver messo in luce tutto il valore ‘spe- 
culativo di questa citazione: E. aveva riconquistato la posizione parmenidea al 
di là della dialettica platonica; ma poichè l’esperienza cristiana ha superato il 
concetto empirico dell’essere finito, il principio parmenideo diviene sfera infi- 
nita: questo l’eleatismo cristiano del mistico turingio. 

Alla posizione metafisica eccartiana corrisponde una coerente gnoseologia: cono- 
scere è una deificatio, perchè noi conosciamo Dio tramite lui stesso, attraverso quella 
luce increata presente nella nostra anima, principio a priori del conoscere. Agostino 
aveva parlato dell’abstrusior mentis pars, luogo ove si celebra l’unione fra 
ragione umana e luce divina; i mistici riallacciandosi a questo insegnamento 
parlano spesso di quell’apex mentis che raggiunge Dio nella caligo summa quae 
est mentis nostrae illuminatio. Ma E. va anche più oltre: l’intelligere è veramente 
deiformatio, congiungimento a Dio, all'uno (si ricordi la mistica averroista che 
poneva al culmine dello sviluppo intellettuale il congiungimento di Dio all’in- 
telletto, come forma). 

Di particolare importanza è poi, come mette in luce l’autore, il valore 
decisamente antiaristotelico che E. dà a questa sua dottrina dell’intelligere: contro 
la ragione discorsiva, capace di conoscere attraverso distinzioni e definizioni, 
si pone la ragione dialettica che partecipa di Dio, pura unità, cioè sinteticità 
e come tale supera la distinzione dei contrari introdotta nella realtà vivente 
dall’intelletto astratto. 

Osserva acutamente. il Della Volpe «questa vivace polemica antiaristotelica 
è parte organica di quel lunghissimo capitolo, intitolato alla lotta contro l’essenza 
e contro l'intelletto o ragione discorsiva analitica o molteplice, che comincia 
appunto con le Enneadi e attraverso la mistica speculativa di E. e di Cusano 
e poi attraverso la Romantick e così via giunge fino all'odierna Philosophische Logik 
dell’esistenzialismo spiritualista di uno Jaspers. È il problema infine dell’elea- 
tismo cristiano e mistico di E. che ritorna continuamente ». (p.198). 

Individuato così il nucleo essenziale del pensiero eccartiano, resterebbero a 
spiegare le titubanze e le incertezze e i ritorni alla vecchia scolastica che fre- 
quentemente si ritrovano in E., tanto da permettere anche una interpretazione 
totalmente ortodossa del suo pensiero. Premesso che discutere sull’« ortodossia» o 
« eterodossia » di un filosofo medievale assume spesso un colore di polemica « con- 
troriformata » scarsamente utile alla compressione di quel filosofo, dobbiamo, credo, 
limitarci, senza negare la buona fede di E. nel respingere le accuse di eresia, a 
costatare le antinomie presenti nel suo pensiero come testimonianze di un pro- 
blema non pienamente risolto, come coscienza solo parzialmente raggiunta della 
forza rivoluzionaria della propria speculazione. Così possiamo trovare una dot- 
trina della creazione e dell’analogia formalmente scolastiche, mentre d’altro lato — 
e il Della Volpe lo mostra chiaramente — la coerenza implicita del sistema spinge E. 
ad interpretazioni tanto personali di queste tradizionali dottrine da mutarne sostan- 
zialmente il significato. L’esplicita affermazione della creazione ab aeterno toglie 
infatti ad essa gran parte del suo valore teologico (pp. 155 sgg.), e la concezione del- 
l'analogia non riesce a fondare un autonomo essere creato (pp. 168 e sgg.). Così 
pure, mentre cerca di salvare il molteplice fondandolo in Dio, maestro E. rischia 
di negarlo e risolverlo nell’essere divino; e mentre si sforza per riaffermare la più 
assoluta trascendenza finisce in un deciso eleatismo sicchè «la trascendenza divina 
è da lui in certo modo sentita, ma resta una trascendenza cui manca il termine cor- 
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rispettivo » (pp. 181), il che vuol dire che la vecchia trascendenza, empiricamente, e 
direi spazialmente concepita, era superata da E. con l'affermazione dell'Essere come 
sfera infinita e assoluta sinteticità. Ma spetterà al pensiero moderno, qui come per 
gli altri problemi accennati, sviluppare motivi che balenano già nella filosofia 


eccartiana. 
TULLIO GREGORY 


ARMANDO CARLINI, Cattolicesimo e Pensiero moderno, Brescia, Morcelliana, 1953, 


pp. 304. 


Il Carlini è oggi tra i più in vista e, senza dubbio, anche tra i più efficaci, 
dei pensatori operanti a ristabilire una connessione tra cultura religioso-teologica 
e cultura «laica». E non solo l’ultimo Carlini, chè, come più volte lui stesso 
ha ricordato, il problema religioso è stato sempre al centro dei suoi interessi. 
Tutta la filosofia del C., infatti, è filosofia religiosa. Giacchè non s'è sviluppata 
in una serie di problemi, per giustapposizione; in essa, a modo di principio 
vitale nell'organismo, il motivo religioso ha plasmato dall’interno le armoniche forme 
che oggi possiamo ammirare. 

L’opera che abbiamo dinanzi è l’espressione della dogmatica cattolica in ter- 
mini di sua filosofia. 

Certo colpisce, e di non piccola meraviglia, vedere tradotti i principali dogmi, 
nei più difficili e dibattuti aspetti, in linguaggio familiare al filosofo moderno, 
dalla dialettica della personalità alla distinzione interna all’atto, al contrasto di 
esistenza di fatto e di valore e così via. Per sè, però, la meraviglia, giustificata, 
se vogliamo, dal carattere inusitato della intrapresa, conta per quel che è; l’im- 
portante è stabilire quanta validità abbia questo ripensamento della Rivelazione 
e fin dove sia riuscito ad adeguarsi all’intendimento, evitando le difficoltà pro- 
frie di tali iniziative. 

Di fatto lavori come questo, di ravvicinamento di atteggiamenti spirituali e di 
mentalità ormai tradizionalmente divergenti, rischiano spesso di cadere in frain- 
tendimenti e false prospettive, e ciò indipendentemente dalla migliore buona volontà. 
Vengono alla mente le frequenti incomprensioni del pensiero moderno da parte 
di tanti neo-scolastici (il C. in quest'opera ne accenna qualcuna), e le stupefa- 
centi confutazioni di Kant e dell’idealismo che potevamo trovare fino a qualche 
decina di anni fa in certi manuali. 

Nel caso del libro in questione, non mi pare si possa muovere un rimpro- 
vero di questo genere: il dogma cattolico è stato dal C. lungamente e con sim- 
patia (anzi, dirò di più, cattolicamente) meditato e vissuto. Il cattolicesimo del C. è 
un cattolicesimo pieno, senza riserve e, per quanto m'è dato di giudicare «bene 
fundatum» (anche se poi in qualche settore andrebbe forse ulteriormente appro- 
fondito e chiarito). 

A chi la novità del linguaggio o di qualche espressione facesse ostacolo, var- 
rebbe la pena di ripetere l'invito che VA. fa (a p. 91) a proposito del pensiero di 
Kant. Ogni possibilità di dialogo è preclusa a chi non voglia portare in esso 
buona disposizione: i concetti, che sembrano non accordarsi con la dottrina tra- 
dizionale, vanno, com'è naturale, assunti nell’ambito del pensiero e del sistema 
di chi li usa. È 

Ma se il rimprovero d’incomprensione non può certo avanzarsi nei riguardi 
del dogma, non allo stesso modo può dirsi per quanto riguarda il pensiero filo- 
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sofico, diciamo, « classico ». Le ben note tesi carliniane relative al pensiero greco 
e a quello medievale, nonostante il loro aspetto suggestivo, non finiscono di con- 
vincere: a un lettore maldisposto potrebbero anche fare l'impressione di ben 
congegnati schemi di hegeliana memoria. 

Di fatto questa possibile impressione sarebbe forse dovuta più alla polemicità 
della presentazione che non alle tesi stesse. Tuttavia, a seguire le lunghe contro- 
versie con F. Olgiati e con altri « metafisici >, a leggere gl’innumerevoli passi di tutte 
le sue opere in cui « metafisica >, « principio cosmico », « causa prima » e altri con- 
cetti propri della filosofia greca e medievale fan le spese dello sdegno del nostro A., 
parrebbe di trovarci davanti a un caso — mi scuserà il C. — di incompatibilità di 
carattere! Tutti conosciamo gli studi severi da lui dedicati all’antichità e al medioevo, 
e tuttavia niente ci trattiene dal dire che all'impegno dello studioso è mancato quel- 
l'appoggio necessario della disposizione (del modo di sentire, del temperamento, direi) 
che il C. stesso ci dice tanto necessario alla comprensione. 

Per quanto riguarda il pensiero scolastico e, più specificamente tomistico, 
non sono, in particolare, riuscito a capire come riesca a far quadrare la distin- 
zione tra essenza ed esistenza con la sua di valore e di fatto (cfr. pp. 107-108), 
nè il senso della qualifica di naturalistica attribuito al concetto di persona (cfr. 
pp. 157-158). Ancora più grave sembra il fraintendimento di colorito schiettamente 
kantiano, del passo della Summa Theologica (Ia Iae, 46,2) relativo al processo 
dimostrativo e l’applicazione fattane alle «cinque vie ». 

Se non è facile intendere un pensatore, vedendolo solo in funzione di coloro 
che lo hanno preceduto, ancor più difficile è, guardandolo a parte post. Il C. 
conosce perfettamente la teoria tomistica della dimostrazione, propter quid e quia, 
e tuttavia non ne fa gran caso, e preferisce interpretare un passo isolato in base 
a suggestioni kantiane, 

Ma questi, anche quando assumono nell’esposizione un aspetto rilevante, sono 
particolari, direi, filologici, e non intaccano, a mio avviso, la sostanza dell’opera. 
La quale opera vuol essere puramente filosofica. 

Già del «Perchè Credo» (ora in 2* edizione con l’aggiunta in appendice 
degli scritti di risposta alle osservazioni di G. Cristaldi) lo scopo era di «far 
vedere che è possibile, presupposta la fede religiosa propria del cristianesimo, 
ripensarla criticamente al lume della stessa filosofia moderna » (così il C. nell’altro 
recente scritto « Alla ricerca di me stesso», Firenze, 1951, a p. 99). Di questo 
ultimo volume l’intento non è molto diverso, salvo che messo in atto con 
maggior organicità ed ampiezza di linee. Rispetto all’altro deve costituire «un 
approfondimento in sede puramente filosofica, quasi una giustificazione teorica, 0, 
meglio, un invito alla discussione» (p. 7). 

Il pensiero moderno si aggira — al dire del C. — in una contraddizione 
ben strana: i suoi presupposti li deve al cristianesimo e, ciononostante, conclude 
proprio alla distruzione dei fondamenti del cristianesimo, cioè, in definitiva, di 
se stesso. « Tutta la filosofia moderna è una filosofia del cristianesimo» (p. 11), 
ma gran parte di essa non è «cristiana», anzi può ben dirsi «pagana». Il C. 
si propone appunto di far rilevare la insostenibilità di tale situazione. Insomma si 
tratterebbe di riportare alla consapevolezza della sua origine e all’autenticità del 
suo svolgimento la filosofia moderna, da tempo decisamente avviata a paganiz- 
zare il pensiero cristiano. 

Questo tema è svolto dal nostro A. largamente, con la nota agilità e vivacità 
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d’intelligenza e con fine sensibilità di cattolico, in una serie di saggi relativi ai dogmi 
del cristianesimo che più hanno influito sullo sviluppo filosofico del pensiero 
occidentale. 

Dopo il primo scritto (Per una fondazione critica del dogma cristiano), che 
riveste il carattere di una introduzione, ci trattiene sul dogma della creazione 
(La creazione), su quello trinitario (Origine teologica del concetto di personalità), 
sull’Incarnazione (L’Io di Cristo e l'Io umano), infine sul dogma della caduta 
originale (I! peccato originale). In appendice: un pregevole studio sulla filosofia 
blondeliana (Attualismo e fenomenismo teologico nel pensiero di M. Blondel); 
un articolo (// mio scolasticismo) già pubblicato nella « Rivista di filosofia neo- 
scolastica» a chiusura di una polemica con F. Olgiati; l'esame de La vita come 
amore di U. Spirito (Tramonto della civiltà cristiana?). 

Non è il caso, col parlare dei singoli saggi, di impoverirne il ricco contenuto. 
Chi voglia, del resto, può vedere il chiaro ed organico sommario tracciato nelle 
pp. 17-38 del volume. 

È forse più opportuno limitarsi a far qualche osservazione su punti parti- 
colari. Ciò credo è oltre tutto più conforme all’intento dell’opera che è, come 
abbiamo visto, quello di invitare alla discussione. 

Proprio ai fini di una discussione, mi pare particolarmente interessante, per 
il carattere pregiudiziale o di «preambulum» e per esser maggiormente rivela- 
tore sotto il riguardo strutturale, il primo saggio. Il problema in esso affron- 
tato è quello di giustificare al lume di un pensiero rigorosamente critico l’accet- 
tabilità del dogma. (Giustificazione critica intesa kantianamente, come determi- 
nazione cioè delle condizioni della possibilità del dogma in generale, del principio 
trascendentale di esso (p. 49 e nota). 

La esistenza di noi a noi stessi, nel contrasto tra interiorità ed esteriorità, 
tra valore e fatto, è problema — secondo il C. — non solubile soltanto col pen- 
siero critico; è un mistero che esige, insieme al pensiero critico, la fede. È essa 
stessa un «dogma» (nella terminologia carliniana dogma, in questo senso, è « quel- 
l'aspetto dell'atto per cui questo. non è riducibile a mera ” riflessione” del 
pensiero critico» ma è posto dalla «fede» (p. 48 n. 1), è, cioè, kantianamente, 
« posizione di esistenza» (cfr. Alla ricerca cit. p. 22). 

C'è, dunque, «una dogmaticità inserita alla radice stessa del problema della 
nostra esistenza» (p. 48); e tale dogmaticità (ossia, ripetiamo, il contrasto in noi 
tra l’esistenza della personalità spirituale, di valore, e quella meramente mondana 
di fatto, della persona empirica) sarebbe priva di senso, incomprensibile, se non 
avessimo «fede nell’esistenza del Valore, ossia della pura ed assoluta spiritualità, 
ossia di Dio, inteso nel senso cristiano » (p. 47). La Rivelazione cristiana ci avrebbe 
dato il significato del mistero della nostra esistenza. Chè «i misteri del cristia- 
nesimo han questo di peculiare: ch’essi tutti convergono ad illuminare questo 
primo e fondamentale mistero, sì che la loro «incomprensibilità » è l’incom- 
prensibilità che, sola, fà a noi comprensibile il problema di noi a noi» (p. 106). 

Non so se ho ben capito (la chiarezza e la limpidità dell’espressione costi- 
tuiscono un pregio indubbio dell’opera che sto recensendo; fanno eccezione, però, 
alcune poche pagine qua e là, in cui il pensiero appare un po’ contorto ed invo- 
luto), ma mi sembra che i passaggi del ragionamento siano quelli che ho sintetizzato. 
Del resto, in questa interpretazione mi confermano i numerosi passi di altre 
opere del C. che suonano identici. Per es. nella 2*% ed. de « La vita dello Spirito » 
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(Firenze, 1940) a pp. 270 sg.: «...che il Valore esista, è documentato dalla fede 
religiosa senza la quale... è impossibile porre il problema della propria esistenza, 
pur nel contrasto fra interiorità ed esteriorità »; e, in un modo che ci illumina 
anche sulla natura dei « passaggi», a p. 56 di Alla ricerca cit.: «l’esistenza del 
mondo e quella di Dio sono date con la stessa certezza con cui è data, cartesiana- 
mente, l’esistenza di noi a noi stessi. Negare o mettere in dubbio quella è negare o 
mettere in dubbio questa e, in conchiusione, far buio completo, non solo in 
filosofia, ma anche nella nostra vita ». 

Da notare in questo procedimento che dall’uno all’altro elemento non c'è vero 
e proprio «passaggio». Tanto il riconoscimento dell’esistenza del valore, come 
personalità umana, quanto di quella del Valore che è Dio, esige un «salto»: i 
ponti possono esser gettati solo dalla fede religiosa. È questo il senso dell’affer- 
mazione che l’esistenza di Dio è dogma al modo stesso che lo è l’esistenza di 
noi a noi. Il C. non ne fa certo mistero: solo ci dice che senza la Rivelazione non 
ha significato neppure la nostra esistenza spirituale. E a chi mettesse in dubbio 
l’esistenza di noi a noi stessi, intesa nel modo che lui vuole, risponde che il « buon 
sensàò sta lì a testimoniarcela. 

Ma ammesso volentieri che l’esistenza umana è quel « dramma» che il C. ci 
dice, è ben difficile comprendere come di qui si possa concludere all’esistenza di 
Dio, cristianamente inteso. Parrebbe che il C. in tanto può porre tale esistenza 
in quanto già da altra fonte (la Rivelazione appunto) l’ha ricevuta. Cosicchè 
volendo per questa via giustificare il dogma cattolico si ha tutta l'impressione di 
una petitio principù. Si spiegano così le reiterate accuse di «fideismo» che da 
varie parti sono state fatte al pensiero del C. 

Questo modo d’interpretare l’esposizione carliniana potrebbe, però, con faci- 
lità essere respinta come una inqualificabile ignoratio elenchi. Difatti il C. è 
ben consapevole dell’accusa che ho detto: trascurare le sue risposte è senza dubbio 
un arbitrio. A non tenerne conto, poi, si rischia di non intendere nulla dell’opera 
che sto esaminando. 

Sostanzialmente sembrerebbe che la «fondazione» di cui parla, voglia signi- 
ficare la giustificazione interna, la coerenza della fede e del pensiero, presupposta tale 
fede. Chi è entrato dentro può vedere l’armonia che si stabilisce tra i vari problemi e 
l'equilibrio perfetto della soluzione cristiana. Più che dimostrare le ragioni che por- 
tano alla fede, mostrare la ragionevolezza di essa. 

Questo, mi pare, intendano i tanti passi, in cui il C. accenna alla disposizione 
fondamentale necessaria alla comprensione. Insomma, una specie dell’anselmiano 
«nisi credidero non intelligam». Per es., a p. 107, parlando dell’incomprensi- 
bilità del dogma trinitario: «... si tratta di entrarci dentro, vedere le ragioni... 
Non è questione di mera ” adesione dell’intelletto”, ma... di un atteggiamento 
fondamentale dell'anima tutta intera». Ma ancor più chiaramente nella risposta 
a G. Cristaldi (Ancora perchè credo, Città di Vita, aprile-maggio 1951, p. 264): 
«la dimostrazione veramente perentoria della propria fede il credente l’ha in se 
stesso. Chi non crede non può mai comprenderla appieno ». 

In una posizione siffatta il concetto di filosofia viene radicalmente mutato; e, 
se filosofare è rendersi conto del problema che siamo noi a noi stessi, se filosofia 
è l’elaborazione, il ripensamento dell’esperienza esistenziale di ognuno, è ben 
chiaro che il cristiano che, per filosofare, volesse prescindere dalla propria fede 
— non problematizzando la propria esperienza — finisce per essere non solo 
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filosofo «pagano», ma addirittura neppure filosofo. Così si esprime il C. a 
pp. 248-249: «... è venuta l’ora di farla finita con l’idea illuministica di una 
filosofia che ignora il problema della fede, ovvero lo riguarda, sua bontà!, ” con 
rispetto”, ossia dall’alto in basso. Come se il problema della nostra esistenza 
fosse meramente un problema di filosofia !... una filosofia che non si renda conto 
di questa realtà prima che siamo noi a noi stessi, e delle implicazioni, quindi, 
ch’essa intende di vedere esplicate e chiarite dal pensiero, non è più, per noi, 
filosofia (è esercitazione cerebrale, metafisica, o come altrimenti piaccia definirla)»; 
e, in nota: «O si dica anche: il cristianesimo non è una filosofia: è una fede. Ma, 
poichè questa fede impegna a una concezione del mondo e della vita diversa da 
quella del pensiero precedente, o pagano in generale, essa è anche una filosofia, 
implicitamente. Il filosofo cristiano non ha, quindi, da premettere alla sua filosofia 
una «professione di fede religiosa ». Basta che faccia della «filosofia », semplice- 
mente, e si troverà sempre in accordo, necessariamente, con se stesso, se è sincero 
e pensa coerentemente ». Del resto, a p. 175 dice: «Filosofia cristiana, questa, che 
presuppone la fede? certamente... >». 

Tutto bene, e non posso non essere d'accordo; qualcosa, tuttavia, mi sembra 
non bene chiarito. 

Il criterio della « coerenza » e della armonica connesione delle parti in una data 
soluzione, non è ancora, per sè, sufficiente garanzia della sua validità. Uno svol- 
gimento coerente e armonicamente connesso si potrebbe ritrovare ugualmente in 
direzione opposta di soluzione. Ma lasciamo pure da parte questa che potrebbe 
apparire una sottigliezza da logico, concediamo anche che il cristiano trovi nel 
possesso vivo e consapevole della propria fede quell’interiore certezza ch'è mag- 
giore di qualsiasi altra; colui che questa fede ancora non ha, che ancora non è 
entrato dentro — si domanda — come potrà accettare questa « fondazione »? 

Non: doveva forse valere tale fondazione «per l’uomo in universale, ossia 
per l’uomo in quanto semplicemente uomo, per l’uomo di tutti i tempi e di tutte le 
possibili fedi» (p. 63)? 

Insomma non si riesce a capire come il C. possa stabilire la comunicazione, 
il dialogo con chi non è cristiano. Questo punto, veramente fondamentale e ricco 
di ripercussioni filosofiche e teologiche, non è, a mio avviso, ancor risolto nella 
speculazione carliniana. E, finchè non ci sarà accordo su di esso, è inutile invitare 
alla discussione: manca il piano comune, e il discutere non potrà vertere che 
sulla possibilità stessa di discussione. 

Purtroppo, quasi sempre, per ragioni di contrapposizione psicologicamente 
bene spiegabili, nel presentare un’opera si finisce per dare eccessivo rilievo ai 
punti su (ui non si è d'accordo e si trascurano quelli, invece, che ci trovano 
pienamente consenzienti. E questi ultimi sono ben più numerosi, in quest'opera, 
dei primi. Il discorso, solo per accennarli, sarebbe troppo lungo e, d'altra parte, 
i limiti di una recensione sono forse già stati oltrepassati. Ma uno almeno degli 
aspetti che nel dire del C. fortemente impressiona, voglio ricordarlo: è il carattere 
profondamente «umano» della sua speculazione per cui chi legge non può 
sentirsi estraneo, ma vien preso nel vivo della sua interiorità, senza potersi sot- 
trarre — non riesco a dir meglio — alla commozione. È l’afflato religioso, che 
spira in ogni pagina, che non può lasciarci indifferenti. 

Il C. sarà uno «scolastico» (come a lui stesso piace chiamarsi), fra l’altro 
perchè riesce ad esprimere il dato rivelato nella connessione organica della sua 
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filosofia, ma certamente non manca di quella viva sensibilità «esistenziale » per 
i problemi umani, che non troviamo o tanto difficilmente riusciamo ad intra- 
vedere nelle «scolastiche » trattazioni. 

Francesco M. Costanzo 


Erica FRAUWALLNER, Geschichte der indischen Philosophie, I Band (Die Philoso- 
phie des Veda und des Epos — Der Buddha und der Jina — Das Samkhya 
und das klassische Yoga-System), Salzburg, Otto Miller Verlag, 1953, pp. 
XLVII-495. 


Gli storici occidentali della filosofia indiana, di norma distanti, anche quando 
vogliono coprirsi di vernice esotica, da quei movimenti spirituali e da quelle 
esigenze, non superano di regola il piatto criterio filologico-espositivo : essi non hanno 
infatti saputo darci finora una storia che curi oltre al lato espositivo quello critico- 
interpretativo, in ispecie per ciò che riguarda l’interno sviluppo e le complesse 
ramificazioni dei sistemi. Ciò che si fa comunemente per la filosofia europea con 
le note esagerazioni dialettico-storicistiche, non è stato fatto che in minima parte 
in Europa per la filosofia indiana. La storia del Dasgupta, pur con le sue nume- 
rose mende è, a paragone, un modello tale da poter essere difficilmente superato 
dagli storici europei. 

È con questa necessaria premessa, che si può e deve dare una equa valu- 
tazione di questa nuova storia della filosofia indiana, della quale esce ora il 
primo volume (gli altri usciranno «a brevi intervalli» e comprenderanno l’in- 
tero sviluppo del pensiero indiano fino all’età moderna) che dalla letteratura vedica 
ci porta, attraverso i sistemi non-ortodossi, fino al Samkhya e al sistema Yoga 
« classico ». Precede l’esposizione storica vera e propria una nutrita « Einfihrung 
in indisches Denken », dovuta a Leo Gabriel, che merita uno nota particolare. 
Essa dà, o si sforza di dare, quella interpretazione dall'interno della filosofia in- 
diana, che avrebbe dovuto essere data nello sviluppo dell’opera, e in più ci offre taluni 
spunti assai indovinati di raffronto col pensiero occidentale. Il G., dopo aver 
indicato nella ricerca dell’unità il motivo iniziale e fondamentale della specu- 
lazione indiana, nella sua inscindibile unità filosofico-religiosa, lo mette in raffronto 
con il motivo analogo dell’idealismo occidentale, tutto pervaso dalla idolatria del 
soggetto che è fondamento a se stesso, mentre nella metafisica indiana, è concepito 
come una espressione, non autofondantesi, dell’Assoluto (p.XXII). Questo e i 
motivi successivi della speculazione indiana si cerca di coglierli nella loro dif- 
ferenziazione dagli schemi occidentali, anche se molto spesso il G. indulge a questi 
oltre il debito, nei termini forse più che nelle intenzioni, quando parla di unità 
intrinseca dell’opposizione e di una dialetticità dello sviluppo storico del pensiero 
indiano, riportandoci a concezioni occidentali del tutto estranee a quel pensiero, 
(p. XXX sgg.): così ancora quando egli traccia una interpretazione assai corretta 
della sopradialetticità del Fondamento e dei conseguenti sforzi dei pensatori indiani, 
intesi a superare la dualità, i termini usati (come Ursache opposta a Urgrund p. XIX) 
ingenerano il dubbio che ci si voglia troppo da vicino ricondurre alla similare, 
ma ben diversa problematica europea. ; 

A una consimile aspirazione di cogliere dall'interno il processo formativo dei 
vari sistemi e, nello stesso tempo, di farlo palese alla mentalità europea vorrebbe 
essere informata anche l’opera cui il saggio del G. ci introduce, se essa è scritta, 
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oltrechè per i filologi anche per i filosofi (p. 1). L’A., in realtà, nel « Vorwort », ci 
informa di aver fatto il possibile per evitare una esposizione filologicamente este- 
riore nel seguire lo sviluppo della «tradizione» filosofico-religiosa, il divenire 
delle varie dottrine e dei sistemi. Egli ha voluto esporre la filosofia indiana, man- 
tenendole la sua peculiare struttura, lasciando ad altri ogni diverso modo di 
elaborare il materiale (p.3), facendo parlare i testi quanto più ha potuto, ma 
soprattutto cercando di uniformare la filosofia indiana al gusto (! Geschmack) 
europeo, pur evitando di portarvi gli schemi e le forme occidentali. Egli ha perciò 
avvertito di mettere in evidenza ciò che interessa l’europeo e di abbreviare o passar 
sopra al resto, pur mostrando al lettore i filosofi indiani come furono, che cosa 
li mosse, come essi posero a loro modo i problemi, come cercarono di risolverli: un 
programma, questo, come ognun potrà vedere, in parte contraddittorio e in parte 
inadeguato e che è indicativo delle opposte esigenze fra le quali è diviso chi si 
accinge a imprese del genere. In realtà, solo qua e là nel volume si coglie lo 
sforzo di una più interiore valutazione: ciò che ogni nuova visione (darcana) eredita 
dalle visioni anteriori, come ciò si innesta nella nuova visione, quello che la 
nuova visione ci dice di nuovo, perché e come lo dice è il compito complesso 
che l'A. di rado si propone e cui ancora più raramente o parzialmente assolve 
(v. p. es. pp. 201 e 303 per taluni raffronti con dottrine anteriori o posteriori a 
quelle specificamente trattate). Da ultimo la struttura mentale dell’A., è, ad 
evidenza, prevalentemente filologica e ciò concorre non poco a spiegare il carat- 
tere del lavoro, che è quello di un’ottima opera informativa, che ha il pregio di 
una trattazione materialmente esauriente e che può perciò costituire a buon diritto 
quello che gli inglesi chiamano un «compagno di studi»: che era in fondo lo 
scopo realmente perseguito dall’A.. 
IcIiLIO VECCHIOTTI 


CHarLes MucLer, Deux thèmes de la cosmologie greque: devenir cyclique et 
pluralité des mondes, Paris, Klincksieck, 1953, pp. 192. 


La scienza moderna è imperniata ormai saldamente su una legge fondamen- 
tale, che costituisce il presupposto di tutte le teorie astronomiche e astrofisiche: 
l’irreversibilità del tempo, il progresso all’infinito dei mutamenti dell'energia. Questo 
punto di vista si delinea faticosamente nella cosmologia greca attraverso la lotta 
contro il principio ad esso contrario: il principio del tempo come divenire 
ciclico, l’eterno ritorno di tutte le cose. È in sostanza il delinearsi di questo mutamento 
di visuale che YA., ottimo studioso di storia della grammatica greca e partico- 
larmente interessato alla storia delle scienze nell'antichità, vuol seguire nel corso 
della fisica pre-aristotelica. 

Lo studio ha inizio, inutile dirlo, con la scuola di Mileto, i cui scarsi fram- 
menti vengono a nostro parere troppo riccamente interpretati. I tre primi ionici, 
e la loro scuola fino ad Empedocle, cadono anch'essi, come è logico che accada 
dato il periodo in cui vivono, nell’astrazione della cosmologia ciclica, ma pre- 
sentano il vantaggio di applicare questo principio con spirito veramente scien- 
tifico, cioè come il principio del periodico rinnovarsi della natura universale. È 
con il pitagorismo che si insinua secondo lA. nella cosmologia greca, sotto 
forma di idea dell'immortalità degli astri, un motivo estraneo al problema, e di 
origine religiosa. Viene così mantenuta in piedi la teoria ciclica e per di più ci si 
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allontana ancora dalla sua risoluzione in senso scientifico, passando da una con- 
cezione cosmologica dell'eterno ritorno ad una più astratta concezione astronomica 
del ritorno stesso; e l’idea della periodicità si innesta nell’altra dell’unità ed 
eternità dei mondi. 

Si deve arrivare a Platone per vedere abbandonata (e qui ci sorge il dubbio 
che lA. abbia trascurato certi miti del Fedro e del Politico) la cosmologia ciclica 
per una cosmologia del divenire monodromo: ma la derivazione di Platone dal 
pitagorismo si fa ancora sentire attraverso la conservazione dell’idea di un uni- 
verso unico e sostanzialmente immutabile (attraverso le antidéseis o « restituzioni »), 
che rivela come il trapasso dal presupposto religioso di un’armonia eterna alla 
visione scientifica e obbiettiva di un'evoluzione cosmica si attui lentamente e 
per gradi. 

Dove si può parlare di un serio avviamento su una via scientifica è solo 
con gli atomisti, scopritori della pluralità dei mondi. L’idea pluralistica è l’anti- 
tesi dell'idea ciclica, e la presenza di questa impediva l’attuarsi di quella: è 
anzi proprio nel trapasso dall'idea ciclica, all'idea pluralistica che ci si presenta 
chiaro lo svilupparsi della fisica come scienza autonoma, progressivamente libe- 
rantesi dal dominio della teologia e dagli apriorismi filosofici. Democrito è dunque 
il primo vero scienziato greco: Aristotele non viene nominato, ma si potrebbe 
anche dedurre che sia il secondo. 

Si potrebbe criticare l'evidente anacronismo di certi raffronti tra scienza antica 
e scienza moderna, e si potrebbe anche criticare la conseguente pretesa di rin- 
tracciare nell'antichità classica un motivo schiettamente scientifico in contrapposi- 
zione e in evoluzione rispetto ad un motivo religioso: gli stessi Pitagora, Empedocle 
e Platone, per non parlare di Aristotele, stanno a dimostrare la difficoltà di 
distinguere tra i due motivi. È soprattutto da rivedere l’idea che il motivo reli- 
gioso del grande ciclo astrale entri nel pensiero greco con i Pitagorici: e stupisce 
la mancanza di ogni accenno a quella che è la fonte di tutte le concezioni cicliche 
del tempo avutesi in ogni filosofia, cioè al motivo vedantico dei kalfa (1). È ancora 
il presupposto zelleriano che la filosofia greca nasca dalla «meraviglia» per il 
mondo della natura. 

Tutto questo non intacca affatto l’interesse del lavoro per quanto riguarda 
la presentazione, sia pure al lume di un problema specifico, della cosmologia dei 
presocratici: presentazione a volte, come si è già notato, anche troppo com- 
pleta. Non così completo, ma esauriente nel ristretto campo degli argomenti che 
tratta, l'esame dei motivi cosmologici platonici, che anzi mette in luce certe 
teorie platoniche generalmente tutt'altro che conosciute. Manca completamente 
la citazione delle fonti. 


ANTONIO CAPIZZI 


; (Î) Questa fondamentalità dell'idea ciclica nell’intera cultura indiana, là dove 
in occidente questa idea si presenta accidentalmente, è messa in evidenza da Ralph 
Tyler Flewelling nelle sue Reflections on the Basic Ideas of East and West (London, 
1935, pp. 33-36 e 43-45). 
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GIovanni Di NapoLi, La concezione dell'essere nella filosofia greca, Milano, 
Marzorati, 1953, pp. 290. 


L’intenzione dell'A. è quanto mai vasta: egli riconosce che l’Essere è il 
concetto fondamentale della metafisica greca, e ciononostante vuole svolgerlo in 
tutti i suoi aspetti e in tutte le sue formulazioni, da Parmenide a Proclo. Non 
basta: questa poderosa trattazione non è fine a sé stessa, ma si rivela lo strumento 
necessario per affrontare un ulteriore problema di esegesi storica, quello del 
rapporto di distinzione e di continuità che intercorre tra metafisica greca e meta- 
fisica cristiana. L'A. si vale delle fonti originali con estremo rigore e con la 
sicurezza del filologo di mestiere, e si sforza (anche se non sempre la sua 
informazione è completa) di non trascurare mai la letteratura sui singoli argo- 
menti. Tutto questo in meno di trecento pagine. 

In linea generale il difficilissimo intento si può dire raggiunto: infatti la 
visione d'insieme non si spezzetta mai nelle polemiche particolari, e d’altra 
parte la documentazione non diviene mai affrettata. Se delle critiche si possono 
fare a questo lavoro, sono appunto quelle che, data la difficoltà dell'impresa, era 
quasi impossibile evitare: è inevitabile infatti che l’estrema sinteticità e la conti- 
nua preoccupazione di conciliare l’unità del lavoro con la molteplicità dei problemi 
toccati finiscano per nuocere alla chiarezza dello stile e alla serenità della ri- 
cerca, affrettando certe soluzioni o facendone accogliere come ovvie altre tanto 
tradizionali quanto discutibili (si pensi, per fare solo un esempio, all'ormai su- 
perata idea di Socrate che combatte l’immoralità e lo scetticismo delle dottrine 
sofistiche con l’esempio della sua vita e della sua figura); tanto che in certi 
momenti la trattazione sembra librarsi in una sfera intermedia tra lo studio 
delle fonti e il manuale di storia della filosofia, senza raggiungere nè l’accura- 
tezza del primo nè la semplicità del secondo. 

Il problema metafisico viene visto essenzialmente in senso cristiano, come 
rapporto tra natura e soprannaturale nell'essere: di conseguenza il filone centrale 
della metafisica classica viene cercato in quei sistemi che evitano l’identificazione tra 
on e fysis, identificazione che è propria di un ramo deteriore opposto al primo. 
La metafisica greca si svolge attraverso una serie di opposizioni dialettiche tra 
le due concezioni: così la fysis si incarna in Empedocle contro l’ontologia pura 
di Parmenide e nella sofistica contro la reazione ontologica di Melisso, culmi- 
nando nella fenomenicità dell'essere di Protagora e nella nullificazione  del- 
l’essere di Gorgia. Risorta con Platone l'esigenza trascendentistica (e l’evolu- 
zione dell’ontologia platonica viene seguita con molta lucidità nei suoi vari 
momenti), l'esigenza naturalistica si incarna nel « trascendentalismo » (così A.) di Ari- 
stotele. Sarà il neoplatonismo, e soprattutto Proclo, a far trionfare definitivamente 
l'ontologismo puro superando la trascendentalità aristotelica col trasformarla in 
universalità dell’essere. 

Per quanto riguarda il secondo problema, quello del rapporto col Cristia- 
nesimo, la posizione dell’A. scaturisce logicamente da tutto quanto precede: se, 
come l’A. esplicitamente afferma, il Cristianesimo ha come suo carattere distin- 
tivo la presenza del concetto di soprannaturale, e se è vero che quel movimento 
che nel pensiero greco escludeva implicitamente il soprannaturale non è che un 
filone collaterale a quello opposto che distingue essere da natura, allora il mondo 
greco non si presenta più come refrattario alla nozione dell'essere al di sopra 
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della natura, e si può dire anzi che il soprannaturale, almeno per quanto ri- 
guarda la corrente eleatico-platonico-neoplatonica (che per l’A. è la più importante), 
vi era implicito. 

In sede di discussione filologica, discorderemmo da varie interpretazioni che 
l'A. accoglie senza un effettivo lavoro di cernita: così il far cominciare il natu- 
ralismo da Empedocle, l’interpretazione nichilistica di Gorgia, le «nove ipotesi » 
del Parmenide, la derivazione di S. Tommaso da Proclo, ecc. Ma, al di sopra 
e al difuori di queste questioni particolari (che pure, dato il serio impegno filo- 
logico del lavoro, gli sono essenziali) il libro del Di Napoli rimane la robusta 
e meditata sintesi di un filologo che non concepisce la filologia come ricerca del 


dato considerato fine a sè stesso. 
ANTONIO CAPIZZI 


DANTE SEVERGNINI, Il Serioso Poema, Milano, M CS, 1953, pp. 398. 


Il titolo « Serioso Poema» dato da Dante Severgnini al suo recente studio 
sull'opera del Vico è, come egli stesso ci spiega nell’Avvertenza, «in sinonimia 
con quello di Scienza Nuova e ne spiega il contenuto ». Ma che significa « serioso 
poema »? L'aggettivo serioso, che è termine vichiano, accanto al sostantivo poema 
indica il carattere di verità della creazione poetica. E il Severgnini intende 
mostrare come questa sia la scoperta fondamentale del Vico e come la sua 
stessa opera ne sia testimonianza per il suo carattere essenzialmente poetico. 
Quest'opera va considerata tenendo conto che il pensiero vichiano è già presente 
in tutti i suoi motivi fin dai primi scritti del Vico. Nota, infatti, VA. che nella 
condanna della chiarezza e distinzione come «vizio anzichè virtù  dell’inten- 
dimento umano», formulata dal Vico nel De Antiquissima, si anticipa la riva- 
lutazione del senso e delle facoltà inferiori che avrà luogo nelle opere seguenti. 
Già nel De Antiquissima il senso cessa di essere la fonte di falsità e di. errore 
da rinnegare e combattere, e diventa l’elemento nuovo in cui si scopre la ric- 
chezza dell’interiorità individuale. Il nuovo criterio di conoscenza è il «verum 
factum >», ma nella ricerca di un'identità di pensare e conoscere nell'uomo la 
creatività dell’intelletto nella pura forma matematica si dimostra insufficiente a 
cogliere sia l'oggetto che il soggetto. La matematica, infatti, non può costruire 
il mondo della natura e neppure porre in contatto l’uomo con Dio; il senso 
invece è facoltà, da «facere», e nella sensazione forma se stesso. L’elementarità 
assoluta è infinita, e nell’elementarità del senso si rivela l’infinito stesso. 

Il senso è facoltà dell'anima, e facoltà dell'anima sono la fantasia, la memoria, 
l'intelletto: si delinea così l’unità di corpo-spirito nell'uomo, e l’attività spi- 
rituale trova il suo momento genetico nel senso, che è spontaneità, immediato 
contatto col trascendente, e, attraverso la corporeità, ponte di passaggio dal 
soggetto all'oggetto. La fantasia opera la sintesi di soggetto-oggetto in questo 
passaggio creando le immagini degli oggetti esterni, e qui si individua il momento 
estetico, l'atto creativo umano nella sua genesi, il quale segna la fase della me- 
tafisica fantastica. In essa l’uomo crea senza intendere, ma la sua creazione 
è universale. Il prevalere dell'inconscio conferisce alla metafisica fantastica, signi- 
ficante il momento estetico, l'oscurità, ma proprio l'oscuro dà all'uomo la cer- 
tezza dell’esistenza, perchè lo pone in contatto immediato col trascendente. Certezza 
e non ancora verità, ma nella difesa del senso e dell’oscuro contro il chiaro e 
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distinto è implicita la necessità di una mediazione senza soluzione di continuità 
dal certo al vero. Questo passaggio dal certo al vero, che significherà creazione 
della verità dalla certezza, forma il tema stesso della Scienza Nuova, poichè il 
Vico preoccupato di combattere le astrazioni razionali di Cartesio e di mostrare 
la concretezza della sua scoperta psicologica, ne cerca il documento nella storia. 

Alla fase della metafisica fantastica segue quella della metafisica ragionata, 
della ragione spiegata, in cui gli uomini riflettono con mente pura; ma, si chiede 
lA., si può parlare davvero di passaggio dall'una all'altra fase nel senso di 
superamento dell’una nell’altra? Secondo l'A. non c'è superamento, poichè meta- 
fisica fantastica e metafisica ragionata sono legate l'una all’altra da uno stretto 
rapporto di sintesi, che dà l’universale fantastico. L’accostamento dei due ter- 
mini non va qualificato come confusione, perchè l’estetica è momento di sintesi 
in cui il soggetto rovesciandosi nell'oggetto, prende coscienza di sé come soggetto, 
e determinandosi si distingue dall'oggetto. Il momento teoretico si ha così con 
l'inserzione nell'elemento gnoseologico di quello sintetico, che non è il puro o 
la categoria logica kantiana, ma l’immanenza corporosa ed estetica. Il Vico non 
ammette un giudizio esistenziale esclusivamente logico che, stroncando la radice 
estetica e l'esordio del conoscere, fondi un dualismo insuperabile. L’universale 
non può staccarsi dall’esordio estetico e diventare pura logicità, e il rapporto 
sintetico fra estetica e teoria dà un’universale fantastico in luogo di un puro logico, 
che nella sua purezza diventa una negazione o un’ipotesi. Dalla reazione alla 
logica astratta ed al precostituito, la quale lo porta a teorizzare la genesi integrale 
dell’universale dall'uomo, nasce nel Vico la necessità di collocare nel senso un 
complesso di elementi metafisici e sostanziali, che accompagnino costantemente 
la logica tenendola sempre immersa nelle vibrazioni sensibili. In luogo dell’« io 
penso» come categoria fondamentale, il Vico ha l’«io sento», che allargandosi 
oltre l’esperienza tangibile esteriore in favore di quella emotiva si sublima in 
passione. La passione lega alla corporeità l’intelletto ed è il veicolo del senso verso 
l’idea, dell'idea verso il senso. 

La documentazione storica della sintesi di metafisica fantastica e metafisica 
ragionata presenta lo schema della Metafisica della Mente come progresso dal 
prelogico e dal mitico al razionale, come enuclearsi progressivo delle categorie del 
pensiero. In questo progresso, il mito, che rappresenta l’inconscio nella sua espres- 
sione storica, assume l’aspetto di un certo, da cui verrà per maturazione la verità, 
e in tale produzione conciliante gli opposti esso vale da trascendentale. Il mito 
viene così a presentarsi come trascendentale dello sviluppo storico, e la storia 
diventa per esso una mitologia dell’accadere, un prodotto estetico, dal quale 
solo il processo del tempo trarrà a distanza la causa e la verità di tenore logico, 
di valore tuttavia sempre problematico e relativo. Il momento estetico esteso 
dal puro senso, dall’«io sento», alla passione, ha dato l’identità di arte e storia, 
poichè dalla passione partono il «verum factum» o nascimento e il certo, che 
è l’oscuro estetico nel suo percorso sboccante nel vero logico. 

La trascendenza è ritrovata nell’intimità dell’uomo quasi a conferma del- 
l’agostiniano «in interiore homine habitat veritas». Il tema della passione trova 
‘il suo fondamento e la sua origine nella passione di Cristo, e nel programma del 
cristianesimo, che era la realizzazione del soggetto attraverso al dolore e all’errore. 
Indiscutibile è, perciò, per l’A. l’adesione del Vico al cattolicesimo, anzi a tal 
proposito egli rimprovera al Croce di aver fortemente compromesso l’intelli- 
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i genza del pensiero vichiano, avendo escluso la trascendenza come tema fonda- 
mentale di quel pensiero. 

Il Croce, dice l’A., non avendo ammesso la trascendenza dell'essere non vide 
la religiosità dell’arte, e si trovò costretto ad ammettere un pensiero universale 
ed immanente, per poter concedere ad ognuno di farsi da sé stesso la propria 


i realtà. Dando invece la priorità al momento estetico, l'A. crede di salvare la 
concretezza della persona individuale pur riconoscendole la piena libertà ed auto- 
e nomia nella creazione della storia: l'oscurità del senso ci spinge a fare dandoci 


Ù la certezza della Verità che ci trascende e sostiene, e per questo immediato con- 
; tatto col trascendente, con la Verità Prima, la nostra azione che si origina pro- 
F° prio da questo contatto, non potrà non essere vera. La creazione estetica è vera 
pur se a noi sembra certa, e il momento teoretico che seguirà ad essa ci dimo- 
strerà poi la sua verità. Ma se la creazione estetica non può essere falsa per il 
suo legame con la Verità che la trascende, come si giustifica la condanna data 
da Cristo per l'eternità a coloro che non agiranno secondo giustizia? L’A. mette 
in grande rilievo la positività dell'errore scoperta dal Vico, ma se la concezione 
del bene che si origina dal male può essere ancora tollerata (e sempre con le 
debite riserve!) in una visione cristiana della storia, data lazione della Provvi- 
denza in essa operante e data l’insindacabilità del volere divino, nell’ambito della 
vita individuale di ogni uomo il male può portare il bene solo quando è ricono- 
sciuto come male, e come tale biasimato ed evitato. Inoltre, lA. ammette una 
finalità nell’estetica, e secondo lui «la catarsi ha luogo in quanto l’arte è dramma 
che si riflette sull’artista e sullo spettatore e il dramma implica finalità e moralità »; 
ma per poter conferire all'estetica una verità e un fine universali, è necessario 
che la sua creazione sia universale, e l’Estetica che egli pone a condizione della 
storia non è più la creazione artistica individuale del singolo, ma è il nuovo 
Soggetto della storia, universale ed immanente. La storia, che nella concezione î 
crociana si identificava col Pensiero, è qui diventata Arte. E quest’Arte è pur 
sempre una categoria, che non può identificarsi con l’individuo singolo perchè è 
universale, e neppure s’identifica col trascendente. 4 
L’innegabilità della trascendenza nella filosofia vichiana era da ricercarsi, a 
parer nostro, nell’enunciazione del principio del «verum factum», che in Dio si 
distingue in «verum factum» e «verum genitum», poichè in Dio il vero si | 
converte ad intra col generato, ad extra col fatto (De Antiquissima). Il «verum 
genitum» è condizione del «verum factum» divino come lo sarà poi del « verum 
factum» umano, poichè per fare una cosa è necessario possederne gli elementi, 
ma il possedere gli elementi non equivale ad averli prodotti, e Dio solo genera 
gli elementi delle cose nel Verbo. L'A. non ha dato nessun conto a questa distin- 
zione tra «verum factum» e «verum genitum»; e per aver trascurato la nuova 
enunciazione del principio di causa, secondo il quale l’unica causa «è quella che 
per produrre l’effetto non abbia di altre bisogno» (D. A. Risposta I°), ha 
finito con l’attribuire al Vico una concezione della vita come catena di cause ed 
effetti, concezione che il Vico stesso aveva ritenuta erronea risentendosi contro 
coloro «che hanno opinato Dio oprar come un fabro e le cose create esser 
d’altre cose cagioni ». 
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ADELCHI ATTISANI, Interpretazioni crociane, Messina, Università degli studi, 
1953, pp. 251. 


In questo volume l’Attisani ha raccolto alcuni dei molti saggi che egli negli 
ultimi anni ha dedicato ora all’interpretazione ora all’approfondimento e allo 
sviluppo del pensiero crociano. I saggi sono divisi, secondo il loro contenuto, in 
quattro sezioni, 

La prima sezione è dedicata all'esame dei problemi relativi ai rapporti tra 
la filosofia e l’esperienza. Questi rapporti, secondo l’Attisani, devono essere tali 
che la filosofia appaia come pragmatica, senza per altro essere pragmatistica. Cioè 
essa non deve tenere in conto di criterio di verità l’utilità sociale e pratica, ma non 
deve nemmeno serrarsi « dentro delle accademie» e trasformarsi così in Mockphi- 
losophy, sibbene deve essere vigile e intenta alle inquietudini, ai dolori, a tutte 
le molteplici esperienze della vita vissuta: solo cioè in quanto volta a chiarire 
e a render trasparente a se medesima l’esperienza, essa sarà veramente filosofia e 
non una sterile accademia. 

La seconda sezione, dedicata ai problemi dell’estetica, è di gran lunga la 
più ampia ed è anche la più originale e interessante. Essa si apre con un lungo 
saggio dedicato allo svolgimento dell’estetica crociana. È qui riesce opportuno 
rilevare uno dei pregi non solo di questo ma anche di tutti gli altri saggi del 
volume. È stato osservato che il Croce, fin dagli anni giovanili, ha quasi sempre 
conservato l’abitudine di isolare il problema che di volta in volta lo interessava 
dal tessuto di tutti gli altri e, concentrata quindi su quello la sua meditazione, di 
risolverlo, senza darsi immediatamente cura dei riflessi che la nuova soluzione 
poteva avere su altri problemi da lui trattati, ma curandosi di ciò solamente a 
distanza di anni. Questo atteggiamento ha fatto sì che la produzione filosofica del 
Croce, a parte la vasta trattazione «sistematica » della Filosofia dello Spirito, si 
sia risolta in una fitta serie di saggi, talora assai brevi, che, pur vicini per l’argo- 
mento, sono lontani fra loro di molti anni. Naturalmente questa «tecnica » del 
filosofare crociano le riesce difficile dire per quanta parte essa sia causa e per 
quanta effetto del concetto di filosofia che il Croce ebbe) impone, a chi voglia 
studiarla, l’accoglimento di due canoni’ ermeneutici: il prendere in esame con 
eguale cura la totalità della produzione crociana ed il seguire attentamente l’or- 
dine cronologico degli scritti. Chi oblitera anche solo in parte l’uno o l’altro 
dei due canoni corre il rischio di sentirsi «disorientato >, come candidamente 
ha dichiarato di sentirsi uno studioso, davanti a uno «iato» del pensiero cro- 
diano, «iato» chie, s'intende, era dato solo dal fatto che lo studioso in que- 
stione poneva accanto a talune proposizioni dell’Estetica uno scritto crociano 
del 1940! 

A questi due canoni invece si attiene scrupolosamente l’Attisani: egli prende 
le mosse dai primissimi scritti che il Croce, non ancora ventenne, dedicò al pro- 
blema dell’arte e, senza omissioni — almeno per quanto è dato constatare — 
giunge fino agli ultimi scritti, che concludono lo sviluppo della estetica crociana. 
Questo sviluppo, qual'è delineato dall’Attisani, si può brevemente riassumere così: 
il Croce, dopo l'accoglimento del concetto desanctisiano dell’arte come forma, spinto 
a meglio determinare che cosa fosse questa forma, giunse a concepire l’arte 
come intuizione ed insieme espressione dell’individuale; dall’approfondimento del 
nesso dei distinti, fu poi spinto a porre in chiaro che quell’individuale era praxis 
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scaduta a contenuto dell’arte, cioè sentimento; ma già in questo concepire l’arte 
come liricità vi era in nuce il concetto dell’arte come trasfigurazione del sentimento, 
come visione, al di qua delle distinzioni del pensiero, della vita del tutto pal- 
pitante nel singolo, caratterizzata insomma dal carattere di totalità; vi è «dentro 
la forma della totalità, un altro aspetto e carattere dell’intuizione », cioè il carattere 
di moralità dell’arte: l’arte non è morale perchè i suoi temi e il suo contenuto 
siano morali, ma perchè essa, anche quando guarda e canta ciò che è torbido 
e immorale, in quel guardare e cantare si leva alta su quel torbido, e, scorgen- 
dovi per entro palpitare la vita universa, che è perpetua lotta di Bene e di Male, 
dramma eterno non mai conchiuso o conchiudibile, vive e palpita di quella vita 
e di quel dramma, epperò è, non estrinsecamente, ma intrinsecamente morale; e, 
aggiunge l’Attisani, poichè l’affermarsi progressivo della moralità è dramma, va 
anche posto in rilievo il carattere di drammaticità dell’arte. Negli altri saggi della 
sezione l’autore svolge questi concetti e motivi dominanti nell'ultima fase della 
speculazione crociana: ammesso che l’arte sia intuizione della vita morale del 
cosmo, poichè «la moralità si definisce per la libertà» si può concludere che 
l’arte è espressione della libertà. 

Questa conclusione che è, almeno dal punto di vista crociano, indubbiamente le- 
gittima, offre un duplice vantaggio. Alla luce di questo concetto si può infatti 
giustificare non solo la polemica contro le estetiche estrinsecamente moralistiche, 
che, come si sa, ha avuto il suo culmine nell’ottocento — qualche accenno di questa 
polemica si è voluto scorgere anche nel pensiero ellenico — ma si può anche 
intendere qualche «voce, che par farsi men fioca verso di noi»»: l’Attisani pensa 
soprattutto al Kant, che proclama l’arte simbolo della moralità, cioè libertà, e 
allo Hegel, «che fa dell’arte l'apparizione sensibile dell’Idea, che, nella sua pie- 
nezza, è spiritualità e libertà ». Ma c’è da pensare anche ad altre «voci». Nuova 
luce riceve, per esempio, l’ideale, soprattutto platonico, della kalokagathia. Inoltre 
si offre forse il mezzo per sanare una famosa polemica, quella fra il Rostagni e 
il Valgimigli sulla Poetica aristotelica (si vedano soprattutto del Rostagni l’in- 
troduzione al suo commento di Aristotele, Poetica, Torino, Chiantore, 1945 e del 
Valgimigli, Aristotele, Il problema estetico, Bari, Laterza, 1952; un riepilogo ed 
una valutazione critica delle due tesi è in A. M. Cervi, Introduzione alla este- 
tica del neoplatonismo, Roma, Tumminelli. 1950). Secondo il Valgimigli, Aristotele 
libera l’arte dalla condanna platonica mostrando che la poesia è distinta dalla 
moralità e, quindi, non moralisticamente giudicabile; secondo il Rostagni invece 
Aristotele libera, sì, l’arte dalla condanna platonica, ma dimostrando che essa non 
è immorale perchè è anzi intrinsecamente morale e dominata dalla filantropia. Ora, 
muovendo dalla considerazione delle più recenti esperienze estetiche crociane, ulte- 
riormente svolte dall’Attisani, c'è da chiedersi se non siano da serbarsi l'una e l’altra 
tesi di entrambi gli studiosi e non sia quindi da attribuire a merito dell’autore 
della Poetica non solo l’aver veduto o intraveduto il concetto dell’autonomia del- 
l’arte, ma anche di aver scorto quell’anima di bontà che è, non nel contenuto, 
ma nella forma di ogni vera poesia. 

Valgano questi due esempi, ma sarebbe facile arrecarne altri, a mostrare l’ef- 
ficacia dei concetti illustrati dell’Attisani, ove siano applicati alla storia del- 
l'estetica, soprattutto a quella antica, che è ancora malamente valutata da molti. 

Questo insistere dell’Attisani sui motivi dominanti nell’ultima fase dell’este- 
tica crociana, se.da un lato riesce assai opportuno sotto il rispetto culturale 
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— molti, soprattutto filologi e «puri grammatici», conoscono del Croce sola- 
“mente l’Estetica e trascurano le altre opere — d'altro canto ripropone il problema 
«dei rapporti tra le varie fasi dello sviluppo dell'estetica crociana. L’Attisani, d'accordo 
‘con i più recenti studiosi del problema (Sainati, Santoli, Franchini), afferma che 
l'estetica crociana si è sviluppata secondo una «linea di svolgimento perfetta- 


‘mente unitaria»: soltanto «scavando» dentro il concetto di intuizione — espres- n 
sione il Croce avrebbe sempre meglio determinato l’essenza della forma dell’arte. Ri; 
Sarebbe quindi da respingere la tesi del Russo, che ha voluto distinguere una ia 
prima estetica da una seconda e da una terza estetica crociana. TA 


La terza sezione del volume è dedicata a chiarire i rapporti che, secondo 
il Croce, intercorrono tra la storiografia, la politica e la morale. 

Nei saggi della quarta ed ultima sezione, volta ad esaminare e sviluppare 
‘alcune «pagine di non dichiarata e pur profonda pedagogia» del Croce, si X 
‘manifesta pienamente l'interesse che l’Attisani ha per i problemi della pedagogia *% 
e che traspare qua e là anche nella prima sezione del volume ( si veda in questa 
l'interessante saggio « Concetto e Didattica della Filosofia »). 

2 Chiude il volume una commemorazione del «Croce Classico della Filosofia». “ 
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RECENTI PUBBLICAZIONI 


ErMmENEGILDO BerTOLA, Salomon ibn Ga- 
birol (Avicebron), Padova, Cedam, 
1953, pp. 219. 


Allo stato attuale delle nostre cono- 
scenze, siamo in grado di affermare che 
«ibn Gabirol fu... un pensatore che, se 
non lasciò una vera e propria scuola 
dietro di sè come Averroè od Avicenna, 
certo non è molto lontano da essi per 
l'originalità e l’importanza delle dottrine » 
(p. 201). Resta comunque il fatto, che il 
pensiero dell’autore del Megor Chajim 
(Fons vitae) è spesso al di là della nostra 
comprensione, a cagione degl’innumere- 
voli problemi filologici, che attendono tut- 
tavia una soluzione soddisfacente. 

Chi voglia iniziarsi allo studio delle 
intricate questioni gabiroliane, troverà nel 
volume del Bertola un valido sussidio. 


(G. Costa). 


Atpo CAPITINI, Il fanciullo nella libera- 
zione dell’uomo, Pisa, Nistri-Lischi, 
1953, pp. 275. 


Dagli Elementi di un'esperienza reli- 
giosa (Bari, Laterza, 1937) a questo suo 
ultimo volume, il C. ha sempre meglio 
chiarito a se stesso le intrinseche ragioni 
del proprio pensiero, scaturito da una pro- 
fonda meditazione della filosofia crociana. 
Esaminando il circolo dei distinti, quale 
è concepito dal Croce, egli nota che in 
esso «la sfera teoretica appare più alta, 
traente succhi e stimoli dalla vita e re- 
stituente ad essa purezza, contenente in 
sè qualche cosa di divino che pur attinge 
da ciò che è umano e naturale e lo so- 
stiene. In quella sfera c'è coscienza del 
Tutto, interiorità al Dio vivente, ben 
diversamente che nel farsi dell’ezione do- 
ve è strettezza, angoscia, transitorietà, 
vita che si fa morte, una dialettica per 
opposizioni, diversa da quella contiguità e 
distinzione tra gli alti valori» (p. 102). 
Senonchè nel pensiero crociano «tutto 
ciò che è vita, esistenza, passione, vicenda 
di vita e di morte, sarà sempre con lo 


spirito, e spirito esso stesso, e con cui 
lo spirito guadagna di essere sempre più 
se stesso » (p. 104); laddove — così so- 
stiene il C. — i valori debbono concepirsi 
non già assidentisi sulla vitalità sempre 
tornante, bensì come apertura ad un mon- 
do liberato dai limiti della materia, nel 
quale gli uomini vivano in corale unità 
con tutti gli esseri, compresi i morti e i 
nascituri. 

Codesto messaggio ardente d’amore e 
di liberazione è la linfa vitale, che per- 
vade la concezione pedagogica del Nostro, 
nella quale la spiritualità dell’educando 
considerato come il portatore della realtà 
liberata, non viene nè coartata entro sche- 
mi autoritariamente imposti dall’educato- 
re, nè abbandonata a se stessa, ma gui- 
data verso quella totalità di valori, a cui 
il fanciullo spontaneamente tende. (G. 
Costa). 


Errore CENTINEO, René Le Senne, Pa- 
lermo, Palumbo, s.d. (ma 1952), pp. 170. 


Il Centineo fa una precisa esposizione 
critica del pensiero del Le Senne, nel 
quale, come avverte anche il sottotitolo 
del libro, distingue due fasi, quella del- 
l’idealismo personalistico o etico e quella 
della metafisica assiologica. 

La filosofia di Le Senne sorge dal- 
l'esigenza di rivendicare tutto ciò che è 
iniziativa individuale, originalità della per- 
sona, rischio, affanno, scacco. Questa esi- 
genza non ritiene soddisfatta nella filo- 
sofia di Hamelin, da cui Le Senne prende 
essenzialmente le mosse, perchè trova che 
l’appel hameliniano equivale alla neces- 
sità hegeliana. Egli vuole immettere la 
relazione hameliniana nell’intimità della 
coscienza, «biraniser la pensée hameli- 
nienne ». Il risultato di questa operazione 
speculativa è Le devoir, l’opera che il 
Centineo preferisce, nella quale è svilup- 
pato « un idealismo veramente moderno », 
libero — secondo il Centineo — da preoc- 
cupazioni teologizzanti ed astratte, 

Ma questa filosofia della contraddizio- 
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ne e del problema sfocia anch'essa in una 
metafisica, contro l’esigenza che ne era 
stata il punto di partenza. Il Valore, Dio, 
che in Introduction à la philosophie del 
1925 e in Le devoir era il momento ideale 
dell’azione umana ed era realizzato da 
essa, finisce per sostanzializzarsi, entifi- 
carsi e diventare una garenzia metafisica 
immanente sugli uomini. Siamo alla se- 
conda fase della filosofia di Le Senne, 
vicina ai temi lavelliani della presenza 
totale e della partecipazione (seconda edi- 
zione di Introduction à la philosophie, 
Traité de morale, Le destinée personnelle). 

Tra queste due fasi speculative sta 
Obstacle et valeur, che però ilCentineo 
tende a ricondurre più alla prima. 

Per il Centineo Le devoir sarebbe una 
opera notevolissima della speculazione 
contemporanea e tutta la filosofia di Le 
Senne un contributo di prim'ordine alla 
soluzione dei problemi filosofici del nostro 
tempo. 

Troviamo alla fine del libro un’utilissi- 
ma bibliografia lesenniana. (f. v.). 


JoseprH T. CLARK, Conventional Logic 
and Modern Logic, with a Preface by 
W. V. Quine, Woodstock, Woodstock 
College Press, 1952, pp. VII-109. 


Scopo ‘del libretto che qui si segnala 
è — in via generale — quello di accer- 
tare una continuità storica e concettuale 
fra la logica del pensiero classico ele 
più recenti rielaborazioni e revisioni che 
di essa hanno fornito gruppi e correnti 
della filosofia contemporanea: scopo cui 
si accenna già nella prefazione, dove il 
Quine, dopo aver ricordato come «la 
rinascenza logica potrebbe datarsi dal 
1879, anno di pubblicazione della Be- 
griffsschrift di Frege», ribadisce però 
che «attualmente la logica tradizionale 
e quella delle ricerche più avanzate hanno 
in comune un punto importante: il nostro 
senso fondamentale della ’ validità’ non 
è mutato » (p. V). 

Dei tre capitoli in cui il libro si divide, 
il I sulla logica aristotelica (pp. 3-18) è 
il più interessante, e probabilmente quello 
in cui l’esemplarità del testo meno per- 
mette all'autore di attribuire al filosofo 
concezioni troppo attuali e anacronistiche ; 
e vale la pena di ricordare il preciso esa- 
me di Analytica Priora 1. 49b15-32, in 
cui il Clark vede un primo, oscuro ab- 
bozzo di una teoria della quantificazione 
del predicato. Altrove, come nel cap, II 


(pp. 19-34) dedicato in gran parte a Teo- 
frasto e Filone, e nel III (pp. 35-59), che 
si occupa della logica scolastica da Boezio 
a Ockham, nuoce spesso alla storica og- 
gettività del discorso l’uso costante di 
termini e valori (quali implicazione mate- 
riale e formale, variabili simboliche, ecc.) 
propri del linguaggio tecnico moderno. 

Utile la vasta bibliografia critica 
(pp. 61-98), anche se a volte troppo gene- 
rica risulta la descrizione analitica dei 
singoli numeri. (P. Chiarini). 


EmiLIio Dr Lro, Scienza e Umanesimo 
in Girolamo Fracastoro, Salerno, Spa- 
dafora, 1953, pp. 93. 


Seguace del Toffanin (per il quale 
Umanesimo e Scienza sono i termini ine- 
liminabili del nostro dramma spirituale, 
identificantisi rispettivamente con la fede 
nella oggettività e trascendenza dei valori 
e con l’affermazione della loro imma- 
nenza e relatività), il Di Leo rievoca 
in questo libro l’interessante figura di 
Girolamo Fracastoro, «il quale più degli 
altri, e forse unico tra i suoi contempo- 
ranei, ebbe coscienza delle opposte esi- 
genze dello spirito umano, e più degli 
altri ne sentì la lotta tormentosa, finita. 
in ultimo con la vittoria contrastatissima 
dell’Umanesimo » (p. 8). L’A. esamina 
distesamente quegli scritti del Fraca- 
storo, che meglio rispecchiano la sua 
evoluzione spirituale, dal carme in morte 
dei figli Paolo e Giulio, nel quale, « sva- 
nita... la fede, comincia il travaglio del 
dubbio e la fredda constatazione che tutto 
perisce ineluttabilmente » (p. 25), al De 
syphilide, agli Homocentrica, ed infine 
al poema biblico Joseph, dove «è cele- 
brata l’ultima vittoria dell’ Assoluto, lon- 
tano da ogni contaminazione terrena » 


(p. 77). (G. Costa). 


Aucusto Guzzo, La philosophie de de- 
main, Préface de René Le Senne, Tra- 
duction de M.-L. Roure, Paris, Aubier,. 
1953, pp. 108. 


Come è noto, il movimento di pensiero, 
che nel mondo culturale francese va sotto. 
il nome di Philosophie de l’Esprit, sta. 
combattendo, nel quadro della tradizione 
platonico-cristiana, una dura. battaglia 
contro quelle dottrine, le quali, incentrate, 
come sono, nell’angoscia e nella morte, 
sembrano minacciare i fondamentali va- 
lori della civiltà occidentale. La Philo- 
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sophie de l’Esprit ha incontrato in Italia 
«un écho très symptomatique chez des 
philosophes qui avait retrouvé, dans un 
christianisme ouvert, le souci primordial 
de la personne humaine et d’une liberté 
spirituelle qui ne cesse de renaître, avec 
une sorte de présence immédiate et tou- 
jours éprouvée de Dieu à la conscience 
humaine »; essa, quindi, si propone di far 
conoscere codesti pensatori al pubblico 
francese attraverso la Collection « Philo- 
sophes Italiens», nella quale, appunto, 
vede la luce, in una traduzione accurata, 
preceduta da una limpida nota introduttiva 
del Le Senne, La filosofia domani del G. 
(G. Costa). 


MARTIN HreIpeGGER, Che cos'è la meta- 
fisica?, Firenze, La Nuova Italia, 1953, 
pp. XII-144. 


Per la collana «Pensatori antichi e 
moderni» Armando Carlini ha tradotto 
ed annotato il testo dell'ormai celebre 
prolusione del 1929, il Poscritto e la In- 
troduzione alla quinta edizione. 

Seguono alcuni estratti della « Lettera 
sull’umanismo », scritta a Jean Beaufret 
nel 1946 e in parte pubblicata sulla rivi- 
sta « Fontaine >, e apparsa poi, riveduta 
e ampliata, nel volumetto Platons Lehre 
von Wahrheit (Berna, Francke, 1947) e 
pubblicata. infine in opuscolo dall’editore 
Klostermann di Francoforte (1949). 


Teoporico MorETTI-COosTANZI, Meditazio- 
ni inattuali sull’Essere e il senso della 
vita, Roma, Ed. Arte e Storia, 1953, 
pp. 142. 


Come avverte l'A. nella prefazione, 
l’opera vuol essere un ulteriore chiari- 
mento del suo pensiero, già sintetizzato 
in L’ascesi di coscienza (Roma, 1951). 
Non senza ragione il Moretti-Costanzi 
chiama «meditazioni inattuali» i saggi, 
che compongono il volume. « È noto che 
i mistici distinguevano la meditatio, tanto 
dalla cogitatio troppo umana che dalla 
contemplatio super-umana. Qui avevano 
trovato la méta interna nonchè il presup- 
posto d’una sofia che, facendo tutt’una 
cosa con l’atto puro dell’Essere, mini- 
mizza e inattualizza ogni filo-sofico ri- 
conoscerlo ». È appunto in tal senso, che 
le «meditazioni» dell'A. vogliono essere 
«inattuali ». Ma codesta qualifica va an- 
che intesa in relazione «all'attualità cro- 
nologica, convenzionale, dello smarrimen- 
to e della crisi», giacchè i saggi in que- 


stione — come afferma il Moretti-Costanzi 
— «oltre le possibilità dell’uomo assurdo 
intimamente superato, ed il vanire siste- 
matico di quelli che vanno (... penso ad 
una tela del Boccioni), sia nello spazio 
che nel pensiero, senza una norma,.... 
danno atto della sensatezza di chi sta». 

Il lettore troverà ristampati in appen- 
dice due interessanti scritti dell’A.: «Il 
cristianesimo in Nietzsche» e «Il per- 
sonalismo di Michelstaedter >», già pub- 
blicati rispettivamente in «Archivio di 
Filosofia » (1953, n. II) ed in «La fiera 
letteraria» (a. VII, n. 28). (G. Costa). 


Francesco OLGIATI, Benedetto Croce e 
lo storicismo, Milano, Vita e Pen- 
siero, 1953, pp. 398. 


Le conclusioni cui perviene l’autore, 
che cioè Benedetto Croce non ha raggiun- 
to «le vette della vera storia» e non è 
stato «un vero filosofo », sono indubbia- 
mente paradossali e non ci sembrano at- 
tenuate dal « grande merito » riconosciu- 
togli di aver diffuso in Italia «il senso 
della storicità » (p. 397). L’autore giunge 
ad esse compiendo dapprima un esame 
dell’opera storiografica di Croce, sopra- 
tutto della Storia d’Italia, e consideran- 
done poi i presupposti filosofici. 

Molte osservazioni a proposito delle 
opere storiche si risolverebbero tenendo 
presenti i chiarimenti offerti. dal Croce 
stesso a quel riguardo, così come altre 
critiche perdono ogni senso perchè affatto 
esterne al pensiero del Croce. Nella espo- 
sizione della concezione storicistica le 0s- 
servazioni critiche che l’accompagnano 
sembrano spesso muoversi senza una pie- 
na penetrazione del senso concreto delle 
affermazioni crociane contro cui si ri- 
volgono. Così quando si ritiene il con- 
cetto della Storia «risultante di tre tesi 
incompatibili tra di loro» (p. 141), cioè 
l'affermazione dell'individuo, dell’opera e 
dello Spirito universale, sembra sfuggire 
il rapporto dialettico di esse. 

. La critica allo storicismo crociano si 
ricapitola nel mostrare le « Negazioni » 
che esso compie (Cap. IV), tutte inaccet- 
tabili per l’autore che ad esse oppone le 
concezioni della filosofia classica e tomi- 
stica. Pur contrapponendo in genere nella 
sua critica alla concezione crociana delle 
tesi opposte che non vengono però poste 
in intima relazione con quelle criticate, in 
qualche tratto l’autore accenna ad alcuni 
motivi critici che sembrano suscettibili 


È 
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di valido sviluppo ma che in questo vo- 
lume restano soltanto accennati. 

Un capitolo (V) è dedicato all’espo- 
sizione della concezione estetica crociana 
nei suoi successivi svolgimenti di cui si 
mette in rilievo, quasi fosse una critica, lo 
stretto nesso con la teoria generale dello 
storicismo. 

Nel complesso quindi il volume rap- 
presenta una assai severa valutazione 
della concezione storicistica condotta dal 
punto di vista aristotelico-tomistico, da 
un esponente del pensiero cattolico. (S. 
Bono). 


LuIcr Paccraro, La filosofia di France- 
sco Acri, Padova, Cedam, 1953, pp. 75. 


Il Paggiaro ricostruisce accuratamente 
in questo volumetto il pensiero dell’Acri, 
il quale, «rincorrendo nelle forme del 
dire un sogno di composta bellezza stili- 
stica», cercò di confermare speculativa- 
mente la propria fede cattolica. L’A., che 
non manca di sottolineare i limiti assai 
modesti del filosofo, traccia un ritratto 
vivo e penetrante della sua figura morale. 


(G. Costa). 


BricE ParaIn, Sur la dialectique, Paris, 
Gallimard, 1953, pp. 244 


Dell’ayer riunito in un volume « sulla 
dialettica » un saggio su Pascal, un bre- 
ve trattato («delle proposizioni in ge- 
nerale e soprattutto di quelle che si 
dicono negative») ed infine un lavoro 
teatrale, « Nero su bianco», l'A. stesso 
sente il bisogno di giustificarsi nella 
prefazione del suo libro. 

Innanzi tutto B. P. considera la dia- 
lettica non come un modo di ragiona- 
mento, ma come «la maniera di parlare 
più naturale, più spontanea, meno ra- 
gionevole, dunque anche la più barbara, 
alla quale non si giunge effettivamente 
se non dopo essersi sbarazzati di abitu- 
dini classiche, che sono abitudini di ra- 
gionamento ». In tal senso Pascal incar- 
na per l’A. il momento iniziale della 
dialettica in quanto si allontana dalla 
geometria e cerca di rappresentare la 
natura. E su tale premessa si fonda 
il dramma Nero su bianco che vuole 
essere non un’illustrazione di quanto è 
stato precedentemente detto nel libro, 
ma un momento della dialettica stessa 
e precisamente l’ultimo, cioè il suo 
scacco. 

Nel saggio centrale l'A. è impe- 


gnato in una critica formale della dia- 
lettica e nel prospettare la necessità e 
la possibilità di un modo di comunica- 
zione più sicuro e più universale, che 
si fondi sul linguaggio, inteso non più 
come dominatore ma come servo del- 
l'individuo. (G. B. C.). 


ANTONIO PiGLIARU, Persona umana e 
ordinamento giuridico, Milano, Giuf- 
frè, 1953, pp. 186. 


La posizione filosofica del P. si rifà, 
mantenendoli nella loro integralità, ai 
principii dell’idelismo assoluto. Il cap. I 
del volume («La persona») riprende i 
motivi essenziali dell’idealismo fino ai più 
recenti sviluppi problematicistici, cui il 
P. dà grande risalto, mettendone però 
a tacere i motivi irrazionalistici, che ne 
costituiscono l'esigenza di fondo. Di fatto, 
l’A., già all’inizio, esaminando «i poli 
fra cui si dilacera la nozione di persona » 
(p. 4, p. 16), cioè da un lato il concetto, 
che si lega alla realtà del corpo umano 
e dall’altro il concetto della persona come 
«idea », giudica di risolvere l’antinomia 
in un integrale umanesimo giuridico, del 
tutto ispirato ai concetti dell’idealismo 
assoluto, La divinizzazione dell’uomo, che 
può essere fatale da un punto di vista 
giuridico e contro la quale si sono opposte 
legittime istanze, è qui mantenuta in 
pieno. Il primo fondamento di una teoria 
della persona è per l'A. quello dell’asso- 
luta libertà: persona è uomo come atti- 
vità, come restaurazione di limite da un 
lato, dall'altro come affermazione di li- 
bertà (p. 36), e in questa attività, nega- 
zione della singolarità chiusa, singolarità 
quindi integrantesi nella partecipazione, 
da ultimo socialità. Ma se la persona è 
socialità, il problema dell’ordinamento do- 
vrà essere precisato all’interno del pro- 
blema stesso della persona. L'A. imposta 
il problema (cap. II) sul rapporto so- 
cietà-ordinamento: se ubi societas, ibi 
ius, è vero anche, per converso, che ubi 
ius, ibi societas: in un tale rapporto la 
società precede l'ordinamento come sog- 
getto attivo, vi si ritrova come prodotto. 
Considerata in se stessa la società ha un 
momento interno (in interiore homine) 
e un momento esterno (inter homines), 
come affermazione mondana : la sua unità, 
che ha per fondamento l’uomo-persona, 
cresce su se stessa attraverso la moltepli- 
cità delle persone: la società si fonda, 
quando l’uomo singolo rompe la sua soli- 
tudine. Il problema della norma sarà 


192 RECENTI PUBBLICAZIONI 


allora il problema dell’uomo che è norma 
sui e che in questo normativizzare si 
fonda come società e come ordinamento. 
Conseguenza di questa unità che fa centro 
sull'uomo è il ripudio del pluralismo giu- 
ridico (p. 82 sgg.), dell’istituzionalismo 
(p. 89 sgg.), del normativismo (p. 97 sgg.) 
tutti più o meno, secondo l’A., peccanti di 
intellettualismo e di astrattezza, soprat- 
tutto di carenza di eticità, essendo il di- 
ritto rettificato e rettificante solo in base 
al rapporto costante al dovere, scaturente 
dalla stessa umana normatività. Quale sarà 
dunque il posto della persona nell’ordina- 
mento? Anzi, è prima la persona o l’ordi- 
namento? (Cap. III). Note le premesse, la 
risposta del P. non può essere dubbia. L’or- 
dinamento dovrebbe avere una autorità illi- 
mitata, se non si pone al suo centro il sog- 
getto concreto che deve riconoscere sé 
come principio d'ordine e come prodotto 
d'ordine. La problematica della persona 
viene così, in certo modo, a coincidere 
con la problematica dell'ordinamento. E 
se da un lato la socialità è essenziale alla 
personalità, dall'altro — ripete conclu- 
dendo l’A. — la personalità è il fonda- 
mento dell’eticità della società e dell’or- 
dinamento e quindi la base di ogni politica 
giuridica. (I. Vecchotti). 


SaLvatore SciMmé, Studi sul neoplatoni- 
smo: filosofia e teologia nello Pseudo 
Dionigi, Messina, « Educare», 1953, 
pp. 226. 


Per la prima volta lo Pseudo Dionigi 
viene tradotto in' italiano: è questo il 
lato più interessante del saggio di tra- 
duzione dei Nomi divini e della Teologia 
mistica che ci viene qui offerto dallo S. 
La traduzione è corredata di note a carat- 
tere di commento filosofico-teologico. Pre- 
cede il lavoro una lunga e impegnativa 
introduzione, e il tutto è seguito da una 
breve ma completa bibliografia  semi- 
ragionata. 

Il pensiero dell’A., che è favorevole 
ad un’ interpretazione ortodossa dello 
Pseudo-Dionigi e che arriva fino a non 
essere assolutamente certo della falsità 
del suo nome, traspare chiaramente nel 
saggio introduttivo, dove due dei quattro 
capitoli sono dedicati a difendere il Padre 
greco da eventuali accuse di panteismo 
e di immanentismo etico-estetico (pp. 65- 
120). In realtà non ci si può sottrarre 
all’i impressione che il punto di vista del- 
lA. sia alquanto lontano da quello del- 


l'interesse filosofico dei testi studiati, e si 
limiti quindi ad un’esegesi teologica aven- 
te valore solo in termini di dogmatica 
cattolica: il che traspare qua e là tra le 
righe, come per esempio quando lA. sem- 
bra rimproverare Dionigi di « portare la 
sua tendenza a metafisicizzare anche in 
problemi che la Scrittura presenta con 
tutta chiarezza e semplicità » o di « sco- 
prire tutto un mondo nuovo anche dove 
non c'è bisogno che di una muta ado- 
razione» (p. 11); cioè, nè più nè meno, 
di essere un filosofo. 

Dove invece lo studio dell'A. si 
rivela utile è nella esposizione delle 
fortune: di Dionigi fino ai nostri tem- 
pi, e più ancora nell'ampia informa- 
zione sulla «questione dionisiana ». Se 
un appunto gli si può fare, è quello di 
insistere troppo sulle testimonianze an- 
tiche e troppo poco su quelle moderne: 
l'A. se ne libera con una vibrata protesta 
contro «tutto quell'ingombrante bagaglio 
di erudizione di cui spesso si fa sfoggio 
ma che è fuori posto e può servire solo 
a nascondere una vacuità e mancanza di 


pensiero » (p. 58). (A. Capizzi). 


Gustav SrewerT, Wort und Bild, Eine 
ontologische Interpretation, Diissel- 
dorf, Verlag Schwann, 1952, pp. 51. 


«Parola» e «Immagine» sono per 
l'A. i modi nei quali l’Essere si diffonde 
nel tempo e nello spazio, appare a noi 
e si lascia concepire materialmente. Ogni 
«essente» si realizza in altro, e questo 
«altro» è la materia, nella quale esso 
presenta se stesso come «immagine >, 
come «forma»: in quanto esprime, e 
non solo significa, la parola si costituisce 
essa stessa come formatrice di una ma- 
teria, come immagine. 

L'immagine è un rendersi presente 
dell’esistenza nell’altro della materia, 
una presentazione dell’essere. Nella pa- 
rola e nella immagine, dunque, c'è, sì 
un realizzarsi dell’essere, ma è sempre 
un realizzarsi per analogia, rispetto al 
quale l’essere rimane sempre al di là. 
L'interesse dello scritto risiede in questa 
duplicità di indirizzi: da una parte, l’a- 
spirazione a dare alla parola ed all’im- 
magine un valore di presenza assoluta; 
dall’altra, un considerare questa pre- 
senza come manifestazione espressiva di 
un essere che essa si limita a render 
manifesto, ma che non è puramente 


reale in lei. Parola e immagine come 
Li 
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metafore dell’essere: ma anche l’essere 
come reale nella parola e nella im- 
magine. È il punto di croce di ogni 
ontologia estetica: o rifluire nella conce- 
zione tradizionale dell’analogia, ovvero 
identificare l’essere nella presenza este- 
tica, senza residui. Al fondo della que- 
stione sta il problema del sensibile come 
tale, diciamo il problema estetico in quan- 
to è, per se stesso, problema metafi- 
sico e non problema da risolversi fa- 
cendo riferimento ad una metafisica pre- 
costituita. (R. A.) 


‘GIUSEPPE SEMERARI, Storia e Storicismo. 
Saggio sul problema della storia nella 
filosofia di P. Carabellese, Trani, Vec- 
chi & C., 1953, pp. VIII-199. 


Contro l’idealismo, il quale non of- 
fre altra alternativa che « negare l'essere 
‘o ammetterlo come l’essere, che non ap- 
partiene alla storia » (p. VI), I'A. crede 
che il pensiero carabellesiano permetta 
di «raggiungere la pienezza immanenti- 
stica. senza perdere l'essere» (p. VII). 
Come osserva il Semerari, tutte le forme 
di «teologismo » pongono alla base della 
storia un principio vuoto, il quale, «lo 
si concepisca trascendente con Vico .0 
immanente con Hegel, non può non tra- 
scinare nel suo nulla il tutto di cui ap- 
punto .è cominciamento o principio » 
(pp. 6-7). Quanto all’umanesimo del 
Marx, YA. nota che esso «non riesce 
a giustificare il chi del processo storico 
se non col ricorso al processo storico, 
che ne dovrebbe, invece, essere spie- 
gato» (p. 7). D'altra parte il Semerari 
pensa che nè il crocianesimo nè il gen- 
tilianismo possano fornire una soluzione 
soddisfacente al problema della storia. 
Il Croce, « riduce la storia alla storia pas- 
sata, e della temporalità costitutiva della 
storia... mette in luce solo il fu» (p. 9); 
il Gentile, al contrario, «ipostatizzando 
la realtà nell’atto istantaneo del pensiero, 
stringe la storicità tutta nel presente » 
(p. 10). Senza contare che l’uno e l’altro 
negano l'individuo empirico, laddove «la 
relatività delle singole soggettività inter- 
ferentisi è necessaria alla storicità tanto 
quanto la distinta continuità del tempo » 
(pp. 10-11). 

Tutte le fasi, attraverso le quali l’on- 
tologismo critico è passato, sono accura- 
tamente indagate dall’A., il quale addita 
nella teoria dell'errore il punctum dolens 
della dottrina, giacchè «o l’errore c’è 


positivamente, è un'esistenza storica, e 
allora scompare il concreto, e con questo 
viene soppresso anche l’errore; o c’è il 
concreto, e allora non si vede bene come 
l'errore sia possibile » (pp. 145-146). Per 
quanto riguarda propriamente il pro- 
blema della storia, il Semerari non manca 
di sottolineare le difficoltà, a cui dà luogo 
l'’ambiguo rapporto istituito tra scienza 
e storia dalla più tarda speculazione del 
Carabellese. (G. Costa). 


BenepETTO SPINOZA, Breve Trattato su 
Dio, luomo e la sua felicità, trad. 
pref. e note a cura di G. Semerari, 
Firenze, Sansoni, 1953. pp. XXIII-154. 


Esce ora una nuova edizione del Korte 
Verhandeling van God de Mensch en 
deszelfs Welstand di Spinoza nella tra- 
duzione italiana di Giuseppe Semerari, 
che tiene presenti quella del Janet, a sua 
volta versione della tedesca del Sigwart, 
e quella dell’Appuhn. Questa edizione 
della prima opera spinoziana segue i testi 
stabiliti dal Gebhardt in « Spinoza, Opera, 
Heidelberg» e si basa sul manoscritto 
B collezionandolo però sempre con l’A. 

Il testo è preceduto da un commen- 
to, con una storia filologica del trat- 
tato dalla sua scoperta, avvenuta a me- 
tà ottocento, fino alla ricostruzione fat- 
ta dal Gebhardt, ed è accompagnato da 
note che mettono in evidenza il persi- 
stere in quest'opera spinoziana di dottrine 
prettamente cartesiane poi respinte e la 
presenza già in essa delle linee fonda- 
mentali della metafisica della Etica. (&. 
Giancotti). 


S. THoMmaE AQuinatis, In Aristotelis 
libros de caelo et mundo, de genera- 
tione et corruptione, meteorologicorum 
expositio, Roma, Marietti, 1952, pp. 
XXVII-740. 

S. THomaE AQuINATIS, Super Evange- 
lium S. Matthaei Lectura, Roma, Ma- 
rietti, 1951, pp. IX-429. 

S. THoMmae AQuinaTIs, Super Evange- 
lium S. Ioannis lectura, Roma, Ma- 
rietti, 1952, pp. IX-542. 


Molto utile l'edizione dei commentari 
aristotelici condotta sul testo fissato dalla 
commissione leonina e ben curato dal 
P. Spiazzi. I commentari evangelici, an- 
ch’essi ben curati, si fondano invece essen- 
zialmente sulle precedenti edizioni, non 
senza però aver qua e là corretto il 
testo in base alla tradizione manoscritta. 


im 


ATTRAVERSO LE RIVISTE 


AnprÉ Rivier, Pensée archaique et philo- 
sophie présocratique, « Revue de théo- 
logie et de philosophie», 1953, fasc. 
TI, pp. 93-107. 


Secondo l’A. generalmente ci si rifà 
alle prime dottrine della filosofia greca 
attraverso le citazioni e le critiche di Pla- 
tone ed Aristotele, senza tener  suffi- 
ciente conto del totale spostamento di in- 
teressi e dell’allargamento di orizzonti 
che il IV secolo presenta rispetto al VI, 
e per i quali «a supporre che un uomo 
della fine del V avesse voluto render 
conto oggettivamente del pensiero di uno 
di quei saggi del VI secolo, egli non vi 
sarebbe mai pervenuto, ed è significativo 
che non gliene sarebbe neanche mai 
venuta l’idea ». 

L'articolo, partendo da queste premes- 
se, sì concreta in una serie di interessanti 
osservazioni, particolarmente sulla dot- 
trina eraclitea della unità dei contrari, e 
sulla filosofia di Parmenide, per conclu- 
dere infine circa l'impossibilità di inqua- 
drare la filosofia presocratica nello schema 
lineare di un unico cammino progres- 
sivo verso un tipo di « pensiero puro >», e 
quindi circa la necessità da parte dello 
storico di tenere maggior conto dei suoi 
caratteri originali, chiedendo ai riferi- 
menti platonici ed aristotelici non più di 
quanto essi possano dare, ovvero «una 
testimonianza sulla fortuna di quella filo- 
sofia nel IV secolo». (G.B.C.). 


Pierre MaxIME ScHUuHL, Un cauche- 
mar de Platon, « Revue philosophi- 
ques 1953 MfascaRL ot ppa0420=22 


Il noto platonista francese richiama 
l’attenzione del lettore su quella che si 
può definire una «curiosità » platonica e 
che egli definisce un «incubo »: un pas- 
so delle Leggi dove il filosofo ateniese 
sembra ammettere la possibilità dell’esi- 
stenza di un Dio maligno, che avrebbe 
potuto ordinare il mondo in modo com- 
pletamente diverso da come è realmente, 


cioè in modo irrazionale. Si tratta, come 
è facile capire e come l’idea di « incubo » 
conferma, di un momento di aberra- 
zione di questo filosofo, il cui sistema 
si regge interamente sulla base dell’or- 
dinamento razionale della realtà. (A. C.). 


Suzanne MANSION, Aristote, critique 
des Eléates, « Revue philosophique de 
Louvain », 1953, n. 30, pp. 165-186. 


Una attenta analisi delle argomenta- 
zioni sviluppate da Aristotele nella Fi- 
sica contro l’eleatismo permette all’A. di 
rilevare che quelle argomentazioni si ap- 
poggiano sulla distinzione tra predicati 
necessari e predicati contingenti, ed alla 
conclusione che l’originalità della con- 
futazione aristotelica si fonda tutta sulla 
scoperta, fatta da Aristotele, della portata 
ontologica di quella distinzione. (Z. C.). 


Leo A. FoLev, The Persistence of Ari- 
stotelian Physical Method, « The New 
Scholasticism », 1953, n. 2, pp. 160-175. 


Il metodo fisico aristotelico è stato 
veramente messo fuori causa dagli svi- 
luppi della filosofia e dalla moderna scien- 
za? No, ci risponde il F. Lungi dall’es- 
sere superati, i principii aristotelici sono, 
a parer dell’A., nel loro nucleo essen- 
ziale, quegli stessi che hanno ispirato 
le posizioni di Galileo, Newton, Einstein 
(p. 168). L'universo aristotelico non è 
stato affatto superato: è stato corretto, 
piuttosto, e ampliato, con lo strumento 
stesso di Aristotele, l’analisi dei corpi in 
movimento. È una fola, quella di una 
scienza moderna che avrebbe la sua cer- 
tezza dall’esperienza, in opposizione alla 
antica: né Galileo né Newton provarono 
realmente le loro scoperte sulla base del- 
l’esperienza. Se Aristotele avesse avuto 
il telescopio di Galileo e i dati spet- 
troscopici di Einstein, sarebbe stato 
«moderno» come gli scienziati d’oggi. 
Ciò che Einstein ha fatto, Aristotele e 
gli Scolastici avrebbero potuto fare, ma. 
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Galileo e Newton avrebbero dovuto farlo. 
La conclusione dell’autore, che ci pare, 
come le premesse, assai discutibile, è che 
la « chiave » della futura filosofia della na- 
tura non è nella ricerca filosofica sui me- 
todi e risultati della scienza, ma in un ri- 


torno ai tomi del vecchio Aristotele. 
(I. Vecchiotti). 


Carro Aucusto Viano, Studi sulla lo- 
gica di Aristotele: I. L’orizzonte lin- 
guistico della logica aristotelica, « Ri- 
vista critica di Storia della Filo- 
sofia >, 1954, fasc. I, pp. 5-37. 


Aristotele esclude la semantica dal 
campo della logica, in quanto ritiene 
esservi una forma comune ad ogni di- 
scorso vero: la logica si occuperà del 
discorso apofantico, la cui struttura è 
rapporto di nome e verbo, dove le for- 
me di tale rapporto sono affermazioni 
e negazioni. La convenzionalità del lin- 
guaggio, però, avrebbe potuto  vanifi- 
care il compito proprio del discorso, di 
rendere cioè possibile l’enunciazione 
della struttura del reale, se Aristotele 
non avesse collocato l’apofanticità di 
fronte all’alternativa linguistica dell’af- 
fermazione-negazione, insieme con le 
alternative verità-falsità ed essere-non 
essere: ciò significa che «è impossibile 
distinguere tra l’essere della copula e 
l'essere dell'oggetto »; tale corrispon- 
denza è la manifestazione stessa  del- 
l’esclusione delle forme semantiche. 

Passando alla quantità dei giudizi, 
le cose si complicherebbero, se Aristo- 
tele non rintracciasse anche qui un rap- 
porto di esclusione tra affermazione e 
negazione, verità e falsità, essere e non 
essere, se cioè, qui pure, non valesse il 
principio fondamentale del terzo escluso. 
E su questo fondamento deve porsi il 
problema della necessità in rapporto alla 
previsione, tenendo presente che «il pre- 
supposto della necessità dell’essere... è 
proprio questa riduzione verbale di tutte 
le affermazioni e le negazioni, di qual- 
siasi tipo, all'essere e non essere copu- 
lativi» e cioè, ancora, l’esclusione del 
problema semantico. La riduzione delle 
categorie della necessità e della possi- 
bilità nel campo della necessità non può 
essere, dunque, che la considerazione 
del necessario in quanto attuale. 

L’argomento è interessante anche co- 
me invito ad una nuova lettura dello stu- 


dio ormai classico di Calogero, special- 
mente per un riesame generale dei rap- 
porti di logica noetica e dianoetica in 
Aristotele. (A. Gianquinto). 


Hersert THomas ScHwartz, Plato, Ari- 
stoteles, St. Thomas and Univocity, 
« The New Scholasticism », 1953, n. 4, 
pp. 373-403. 


Per Platone il genere ha valore uni- 
voco e per Aristotele ha valore sostan- 
ziale, per Platone l'essere è un genere 
e per Aristotele è il substrato di tutti i 
generi, infine per Platone Dio, in quanto 
è, cade sotto un genere, che è appunto 
l'essere, mentre per Aristotele tutto que- 
sto non avviene. In apparenza dunque 
Aristotele è assai più vicino di Platone 
alla concezione tomistica e cristiana, e 
infatti S. Tommaso condanna come er- 
rore la concezione platonica dei generi. 

Ma qui l’A., esaminando meglio il 
passo di Tommaso, scopre che la critica 
si limita a colpire l’identificazione delle 
cose reali con le cose intelligibili, e non 
tocca quindi l’univocità dei generi e la 
loro natura prettamente logica. Anzi, 
ed è questo che il lavoro tende a dimo- 
strare, la concezione platonica dell’uni- 
vocità si infiltra nella dottrina del filo- 
sofo cristiano fino a costituire il presup- 
posto ineliminabile di tutte le sue prove 
dell’esistenza di Dio: esse infatti sareb- 
bero invalidate a priori se si togliesse a 
Dio la possibilità di essere soggetto di 
giudizio, dato che il fine ultimo di esse 
è proprio quello di poter predicargli l’es- 
sere, il che presuppone che l’essere sia 
predicato e Dio soggetto. La conclusione 
ultima è quella più apparentemente para- 
dossale: che la base dell'intero sistema 
tomistico è platonica, e che « Aristotle, 
to the extent that he rejected or sup- 
pressed this mode of conceiving things... 
was incomplete as a philosopher » (p. 403). 

Due sono i limiti di questo studio: 
l'eccessivo schematismo, che arriva fino 
al punto di introdurre strane formule ma- 
tematiche, e il sistema di citare costan- 
temente Tommaso in traduzione inglese, 
il che rende quanto mai problematica 
l'esatta e acuta interpretazione filologica 
che dovrebbe essere la base di una trat- 
tazione così concepita. Notevole tuttavia 
lo sforzo esegetico e indiscutibile la si- 
curezza e la preparazione dell'A, sul- 
l'argomento. (A. Capizzi). 
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VaLerIio Verra, Jacobi e il rifiuto della 
filosofia, « Filosofia », 1953, fasc, IV 
pp. 575-600 


In questo studio su Jacobi, che può 
essere considerato come una trattazione 
preliminare di problemi suscettibili di 
una più ampia esposizione, lA. intende 
indagare e determinare con esattezzza i 
motivi ed i limiti del pensiero jaco- 
biano, per scorgere fino a qual punto 
l'apparente ostilità di Jacobi verso la 
filosofia ed il rifiuto di questa si pos- 
sano accordare con le esigenze filoso- 
fiche che egli esprime in tutte le sue 
opere. Lo studio vuole essere quindi 
soprattutto un’interpretazione del pensiero 
jacobiano che valga ad assolvere quel 
pensatore dalla taccia di antisistematico, 
della quale molti suoi interpreti lo han- 
no largamente gratificato. 

Il Verra non è d’accordo con coloro 
che vogliono attribuire a Jacobi l’in- 
tento di negare ogni valore alla rifles- 
sione e all’intelligenza, mentre riconosce 
in lui l'esigenza di definire adeguata- 
mente le funzioni e le condizioni di esse 
allo scopo di ridimensionare l’aspetto 
della vita spirituale assolutizzato dalle 
filosofie razionalistiche (V. Ambrosio). 


MartIaL GufRrouLT, Dieu et la gram- 
maire de la nature selon George 
Berkeley, « Revue de théologie et de 
I », 1953, fasc. ITI, pp. 161- 
171. 


Contrapporre la concezione berke- 

leyana di Dio e dei suoi rapporti con 
la creatura umana alla concezione razio- 
nalistica e matematicistica di un Male- 
branche, di uno Spinoza, di un Leibniz, 
è lo scopo che Martial Guéroult si pre- 
figge in questo articolo, scritto per il 
bicentenario della morte di Berkeley. 

Delle prove concepite ed usate dal 
Berkeley per dimostrare l’esistenza di Dio 
e dei suoi attributi, ve n'è, secondo l’A 
una sola «che sia veramente originale e 
stabilisca tra Dio, la natura e l’uomo una 
relazione sui generis, di cui si cercherebbe 
invano il corrispondente in Malebranche, 
Leibniz, Maupertuis, ecc. ». Si tratta della 
prova basata sulla concezione del «lin- 
guaggio ottico universale >, per il quale 
le sensazioni visive suggeriscono sensa- 
zioni tattili, costituiscono cioè dei segni, 
attraverso i quali noi siamo portati ad 
agire per la nostra conservazione e contro 


tutto ciò che potrebbe distruggerci o col- 
pirci. Questa perfetta corrispondenza tra 
segni ed oggetti nella loro infinita varietà 
prova la bontà e la saggezza dello Spirito 
che ad essi presiede, e che ci è così im- 
mediatamente presente, « perchè è imme- 
diatamente leggibile nell’intero sistema 
dell’essere ». Dio, dunque, ha aiutato l’uo- 
mo costituendo per lui una « grammatica 
della natura », con quella semplicità che 
la limitata mente umana richiedeva. È 
dal punto di vista della semplicità, ap- 
punto, che, secondo l’A., va considerata la 
divergenza tra Berkeley ed i razionalisti 
suoi contemporanei. Mentre infatti per 
questi ultimi la semplicità è concepita 
solo per rapporto a Dio, come la migliore 
via che la sua perfezione potesse esigere 
(e come tale essa diventa una necessità 
che sorpassa lo stesso Dio), in Berkeley 
la semplicità è un bisogno dell’uomo, che 
Dio, nella sua saggezza e bontà, soddisfa. 
Siffatta teoria fa del Berkeley, secondo il 
G., l’assertore ed il difensore del vero Dio 
cristiano. (G.B.C.). 


GrannI M. Pozzo, La «persona» nella 


concezione gentiliana, « Humanitas >», 
1953, n. II, pp. 1112-1116. 


L’A. distingue due fasi del pensiero 
gentiliano (rappresentate, rispettivamente, 
la 1* dalla Riforma della dialettica, dalla 
Logica, dalla Teoria generale e la 2% da 
Genesi e struttura della società) e con- 
sidera la prima fase come accentrata 
sulla concezione dell’Io trascendentale va- 
nificatore della singolarità, vanificazione 
riscattata in parte dalla concezione del- 
l’atto come valore, onde il mediarsi del- 
l'io empirico nell’io assoluto postula Jesi- 
genza di trascendere una concezione del- 
l'io come puro fatto per convertirlo in 
atto. 

Un aperto riconoscimento del valore 
della singolarità nasce, invece, con la se- 
conda fase, da intendersi, sempre secondo 
lA., come un superamento e non un rin- 
negamento dell’attualismo. Fase caratte- 
rizzata dal nuovo rapporto stabilito tra 
io empirico e io trascendentale, non più 
intesi come irriducibili, ma tali che la sin- 
golarità (accuratamente distinta dalla par- 
ticolarità) non si pone come negatrice del- 
l'universalità, ma come progressiva rea- 
lizzazione di questa, di cui partecipa e 
che viene esprimendo, pur conservando 
«le determinazioni della sua intelligenza 
e della sua volontà >. Questo processo è 
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quello che conduce alla personificazione 
dell'Io trascendentale, cioè al perenne 
universalizzarsi della persona: momento 
«in cui l’elemento empirico e l'elemento 
ideale si fondono insieme e dànno l’uo- 
mo vivo, soggetto della storia » (p. 1114). 
(E. Di Castro). 


Franz Grécorre, L’attitude hégélienne 
devant l’existence, « Revue philosophi- 
que de Louvain», 1953, n. 30, pp. 
187-232. 


Il G. ci offre una esposizione chia- 
rissima e completa dell’intero sistema 
hegeliano muovendo da quella « expérien- 
ce fondamentale », l’« attitude devant l’exi- 
stence », ch’egli crede alimenti la Weltan- 
schauung di Hegel. Il saggio del G. si col- 
loca, è già chiaro, accanto ai molti altri 
per i quali ci si è sforzati, dal Wahl in 
poi, e ci si sforza, di cogliere i motivi esi- 
stenzialistici del pensiero hegeliano. Dalla 
hegeliana denuncia della Entatisserung, 
fino alla costruzione del bei sich selbst 
sein dello Spirito, lo sviluppo del pen- 
siero di H. viene seguito dal G. con as- 
soluta fedeltà e chiarezza. Dispiace allora 
che in modo del tutto estrinseco, che 
solo dall’esterno l'A. cerchi di mostrare 
l'insufficienza dell’« étre-chez-soi » di He- 
gel, motivandola con una non aper- 
tura ad una «trascendance» che sola 
può fondarlo. (/. C.). 


WiLLiaMm York TinpaLi, James Joyce 
and the Hermetic Tradition, « Jour- 
nal of the History of Ideas», 1954, 
fase: lipp,e23=39: 


L'articolo si apre con un richiamo 
‘agli svolgimenti della tradizione erme- 
tica dalla sua origine orientale inizia- 
ziatica, attraverso l'elaborazione pitago- 
rico-platonica e poi rinascimentale. Se 
ne rileva quindi l'influenza sulla poesia, 
dai metafisici inglesi al simbolismo, in- 
fluenza che si fa però consapevole ed 
esplicita solo con Eliphas Lévi, la cui 
opera, Dogme de la Haute Magie fu 
nota forse a Baudelaire, certamente a 
Rimbaud e a Mallarmé: il potere evo- 
cativo della parola e la corrispondenza 
analogica tra segno e cosa sono rile- 
vati da quest’ultimo come «segreto le- 
game» tra la poesia e la tradizione 
magica. Ma coi simbolisti, il procedi- 
mento analogico non rappresenta più 
una forma di conoscenza della realtà, 


ma è, piuttosto, «suggestiva in quanto 
espressione di desiderio più che di cer- 
tezza >». L'interesse per la tradizione er- 
metica tra i contemporanei è documentato 
dai riferimenti di T. Mann e di W. 
B. Yeats. Meno esplicito l’interesse di 
Joyce, tuttavia rintracciabile nella sua 
formazione culturale: la tradizione er- 
metica sarebbe a lui giunta soprattutto 
attraverso i simbolisti francesi e dallo 
studio dell’allegorismo medievale da 
Gioacchino da Fiore a Dante; interesse 
attestato, del resto, dai. riferimenti re- 
peribili in molte opere sue, soprattutto 
in funzione ironica, e nella struttura 
simbolica di Ulysses, la cui accurata 
analisi conclude l’articolo. (L. Formi- 


gari). 


Max CH4arLesworTtH, The Meaning of 
Existentialism, « The Thomist », 1953, 
n. 4, pagg. 472-496. 


L’A. esamina in questo saggio le « in- 
tenzioni filosofiche» dell’esistenzialismo 
alla luce dei principi tomisti per enu- 
clearne l’errore centrale e metterne in ri- 
lievo gli aspetti positivi. 

L'essenza dell’esistenzialismo in senso 
lato risiede nella sua insistenza sul « pri- 
mato della soggettività >, che induce al- 
l'affermazione della completa libertà e al 
rifiuto del pensiero astratto, universale e 
necessario, e della morale a priori. 

L’errore centrale dell’esistenzialismo 
consiste nella confusione tra le condi- 
zioni metafisiche, o limitazioni, e le con- 
dizioni esistenziali, o imperfezioni, del- 
l’esistenza umana. Le condizioni meta- 
fisiche sono la contingenza dell’esistenza e 
l’individualità della persona e derivano 
dalla natura dell’uomo; le condizioni 
esistenziali consistono invece nella fru- 
strazione del desiderio di conseguire il 
bene naturale e derivano dal peccato ori- 
ginale. 

Questa confusione induce a conside- 
rare da una parte le imperfezioni come 
costitutive della natura umana, dall’altra 
le limitazioni come privazioni di un quid 
costitutivo de jure della natura umana; 
vi sarebbe quindi un reale motivo di di- 
sperarsi e di protestare contro la crea- 
zione dell’uomo. 

Ma all’origine di questa confusione vi 
è il metodo fenomenologico, adottato da- 
gli esistenzialisti, che oscura e talora eli- 
mina la distinzione tra essenza e esistenza. 
Una volta ristabilita la distinzione, il con- 
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tributo degli esistenzialisti rimane valido 
nell’ambito dell'analisi fenomenologica 
delle condizioni esistenziali, ma rimane 
subordinato all'analisi delle condizioni me- 
tafisiche, che costituiscono la base del pen- 
siero astratto, universale e necessario, e 
della morale a priori. (G. Fud). 


SranLey J. FamHuRsT, RicHaRD H. 
Brown e altri, Existentialism: a bi- 
bliography, « The modern Schoolman », 
1953, november, vol. XXXI, n. 1, 
pp. 19-33. 


Questa bibliografia vuole essere la 
continuazione della Bibliographical Intro- 
duction to existentialism, del padre Victor 
Yanitelli, S.J. apparsa in « The modern 
Schoolman », XXVI, 1949, maggio, pa- 
gine 345-63. Essa riguarda Kierkegaard, 
Heidegger, Sartre, Jaspers, Marcel, ed è 
affidata a vari autori, ciascuno dei quali 
si occupa di un filosofo. Sono elencati 
scritti in lingua inglese, tedesca, spagnuo- 
la, francese, italiana; non sono menzio- 
nati scritti in altre lingue. 

La bibliografia ci pare molto infor- 
mata e crediamo utile segnalarla agli 
studiosi. Forse sarebbe stato opportuno 
indicare anche il numero delle pagine dei 
libri e non solo quello degli articoli. (f v.). 


Lucio CoLLerttI, L'unità di teoria e 
pratica e il metodo della scienza, 
« Società », 1953, n. 4, pp. 495-530. 


Il C., riferendosi a due scritti di 
Mao Tse-dun (A proposito della pra- 
tica, « Rinascita», a. VIII, n. 4, aprile 
1951; A proposito della contraddizione, 
« Rinascita », a. X, n. 2 suppl., febbraio 
1953), ripresenta i motivi polemici, che 
già furono di Marx contro Hegel, e 
restano patrimonio del marxismo con- 
tro l’idealismo, riguardo all'esigenza di 
una unità di teoria e pratica. Si tratta 
di garantire, di fronte all’astrattezza 
idealistica una «autentica unità fra teo- 
ria e pratica», «concreta e storica», 
non speculativa. Occorre non romperla 
col mondo materiale ed esterno; con- 
servare il momento della sensazione e 
della passività; lasciare le vuote for- 
mule, e ricondursi ai bisogni e alle 
realizzazioni di uomini reali e concreti, 
e intendere la pratica come «l'intera 
vita sociale». Solo così si otterrà una 
«unità, ben altrimenti complessa e viva 
che non quella bandita dall’idealismo ». 
(UNTIRICD): 


GiuLIo PrETI, Le tre fasi dell’empi- 
rismo logico, « Rivista critica di Sto- 
ria della Filosofia», 1954, fasc. I, 
pp. 38-51. 


L’A. vuole indicare quale sia stato lo 
sviluppo del principio di verificazione 
attraverso le tre fasi (viennese, fisica- 
lista e americana) dell’empirismo logico; 
il terzo enunciato, appartenente alla fase 
dell’empirismo «largo >, comprende i pri- 
mi due, come il secondo della fase del- 
l’empirismo « liberalizzato >», comprende il 
primo. Il principio di verificazione esclu- 
de la metafisica in un senso ben deter- 
minato: in ogni metafisica « gli enunciati 
possono avere sintatticamente senso, ma 
nessuno potrà pretendere a validità in- 
tersoggettiva >»; solo l’esperienza, dunque, 
rende l’enunciato intersoggettivo; con- 
trollabile e ripetibile; questo elemento: 
fattuale, pragmatistico, operativo del con- 
trollo ci dà il significato stretto di esclu- 
sione metafisica: almeno in tal senso, 
dietro al principio di verificazione non 
riposano metafisiche, intese come sistemi 
deduttivi rigorosi di enunciati. (A. Gian- 
quinto). 


Lester MECKLER, On Goodman’s refu- 
tation of synonymy, «Analisis», 
1954, January, pp. 68-78. 


Secondo Goodman, due termini di- 
versi non possono avere lo stesso signi- 
ficato, nonostante possano averlo (contro 
la tesi di Rudner) due segni. 

Meckler fa notare che la sua posi- 
zione, se vera, è indimostrabile, giacchè 
al ragionare non resterebbero che asser- 
zioni della forma « A implica A», chè 
altrimenti mai si avrebbe un valore di 
verità simile a quello della proposizione 
originale. 

L'analisi molto particolareggiata del 
problema, dal punto di vista della se- 
miotica, può servire a mettere in evi- 
denza analoghe difficoltà già nel Trac- 
tatus di Wittgenstein, rilevate da Black, 
Stebbing ed altri (A. Gianquinto). 


Gustav BERGMANN, Logical positivism,. 
language and the reconstruction of 
Metaphisics, « Rivista critica di Storia. 
della Filosofia », 1953, fasc. IV, pp. 
453-481. 


Secondo B., il positivismo logico nom 
è che un nuovo «metodo >» per riacco- 
starsi alle vecchie questioni dell’empirismo: 


Li 
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tradizionale, in cui si possono distinguere, 
poi, i fautori di un linguaggio ideale 
(formalisti, quali Carnap, o ricostruzio- 
nisti, con la variante dei pragmatisti) e 
analisti dell'uso corretto o ordinario (le 
scuole di Oxford e di Cambridge, con la 
variante dei convenzionalisti, a cui ap- 
partiene il Ryle). B. si domanda il tipo 
di rapporto tra filosofia e linguaggio; se- 
condo i ricostruzionisti (con essi, B.) il 
discorso filosofico è peculiare in quanto 
è ordinario, discorso del senso comune 
intorno ad un linguaggio ideale. Ma cosa 
è un linguaggio ideale? Occorre prima 
spiegare cosa sia sintassi. Questa tratta 
delle proprietà dei segni e dei modi in cui 
sono usati. I segni sono oggetti fisici o 
eventi. Il «metodo» è neutrale perchè 
manca di un atteggiamento filosofico. È 
importante notare che l’analiticità formale 
può essere usata per spiegare e ricostruire 
la nozione filosofica di analiticità; ma le 
nozioni formali della logica formale non 
hanno bisogno di spiegazione: segni de- 
finiti, le cui definizioni contengano segni 
descrittivi indefiniti, sono essi stessi de- 
scrittivi. Così uno schema interpretato è 
linguaggio, in quanto schema di un lin- 
guaggio; ma non ognuno di tali schemi 
è un linguaggio ideale; esso deve essere 
completo e deve permettere la soluzione di 
tutti i problemi filosofici. Tutto ciò che 
occorre, se vogliamo essere sicuri di 
comprendere ciò che si dice, è la sintassi 
e il principio di conoscenza, l’uno nel 
formare le, proposizioni, l’altro nello sce- 
gliere i loro contenuti descrittivi; in con- 
clusione, un linguaggio ideale contiene 
almeno un segno descrittivo indefinito 
<«nominante » un atto, tenendo però conto 
che, sintatticamente, « sapere » è un pre- 
dicato tra predicati e il «nome» di una 
conoscenza, un particolare tra particolari. 
Dire che le proposizioni del linguaggio 
ideale corrispondono ai contenuti di co- 
noscenza, è riaffermare il principio di 
conoscenza. Ma quali sono i significati del 
significato? 1° —' Una relazione logica 
o linguistica tra parole; 2° — il «nomi- 
nare» e il «riferirsi» come relazione 
naturale tra parole e cose; 3° — i con- 
tenuti degli atti (il genere metafisico di 
« riferimento »); 4° — il senso puramente 
scientifico dei psicologisti. Il formalismo 
manca di distinguere tra i primi due. La 
prospettiva ricostruzionistica di B. ci dà, 
nel principio di conoscenza, la possibilità 
di salvare il nocciolo dell’empirismo clas- 
sico, tenendo, nella struttura del suo lin- 


guaggio ideale, l’atomismo logico dei 
Principia, nonostante la filosoficità del di- 
scorso interpretativo, che evita le posi- 
zioni bloccate dei neopositivisti, con tutta 
la loro ingenua idiosincrasia antifilosofica. 
(A. Gianquinto). 


A. J. Aver, Cogito, ergo sum, « Ana- 
lysis », 1953, Dicembre, pp. 27-31. 


In base a quale criterio decidiamo 
se una proposizione è aperta al dubbio? 
Supponiamo, dice Ayer, che una pro- 
posizione sia indubitabile se, e solo se, 
necessariamente vera; in questo caso tut- 
te le proposizioni della logica formale 
sono indubitabili, e non soltanto « co- 
gito, ergo sum». Ed il caso di un er- 
rore logico? In tal caso, posso avere 
la garanzia di una procedura corretta, 
solo se ammetto qualcosa da conside- 
rarsi come garanzia. Ma una proposi- 
zione asserita o ritenuta necessaria è, 
a sua volta, empirica e dunque dubita- 
bile. Ma se nulla si può considerare 
certo, rispetto ad una proposizione, allora 
è necessariamente vero che nessuna pro- 
posizione è certa. 

Cartesio ritiene impossibile essere in- 
gannati riguardo al cogito, non perchè 
il sum sia una conseguenza del cogito, 
ma perchè «io penso» o «io esisto » 
sono presi come un valore della varia- 
bile p, nella funzione proposizionale «io 
dubito che p>», ne consegue che quanto 
dubito è vero. 

Ma a questo punto nasce un fatto 
curioso. Sia «a» la proposizione che io 
esisto; e sia «b» la proposizione che 
«a» segue da «io dubito che a». «a» 
consegue da «io dubito che a», ma «b» 
non consegue da «io dubito che b» e, in 
tal senso, è aperta al dubbio. Così si 
giunge al risultato che, mentre la mia 
esistenza è indubitabile, l’indubitabilità 
della mia esistenza non lo è. Il sum 
segue dal cogito, ma il cogito è aperto 
al dubbio. 

Il fatto che il cogito derivi dal cogito 
e dal non cogito, significa, inoltre, ugua- 
gliare la proposizione « non penso » con la 
proposizione « penso di non pensare », le 
quali proposizioni non sono equivalenti, 
e l’una esclude l’altra. 

Ma «io non penso » può essere sem- 
pre vera? La peculiarità del non cogito, 
dice Ayer, è che, se la si asserisce, è 
falsa. Ma ciò non significa dire che sia 
formalmente autocontradittoria. Quanto 
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la fa apparire autocontradittoria, è 
l'uso del pronome personale: « Cartesio 
non sensa» ed «io non penso» dif- 
feriscono in quanto io non ha connota- 
zione, ma può pensarsi appartenere a 
qualcuno che pensi. In tal caso, conse- 
gue che mon penso non stabilisce una 
verità, non nel senso che la proposi- 
zione sia autocontradittoria, ma in 
quanto non esprime affatto una propo- 
sizione: affinchè un’affermazione o ne- 
gazione di esistenza, conforme al pre- 
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dicato, sia significante, è necessario vi 
sia una descrizione, e non una mera 
indicazione. Ma finchè si ha l'io di- 
mostrativo, è un fatto contingente che 
vi sia qualcosa a cui s’applichi l'o. 

Potrebbe essere utile mettere a con- 
fronto questo saggio con le afferma- 
zioni di Lukasiewicz sull'argomento, e 
che si trovano nel secondo capitolo di 
Aristotle's syllogistic, from the stand- 
point of modern formal logic. (A. Gian- 
quinto). 


sl. 


NOLESSE 


Cristianesimo e Ragion di Stato - L’Uma- 
nesimo e il Demoniaco nell'Arte. 


Il volume (a cura di E. Castelli, Roma- 
Milano, Bocca, 1953, pp. XV-311, tavv. 
LX) contiene la maggior parte delle co- 
municazioni lette in occasione del II Con- 
gresso Internazionale di Studi Umani- 
stici, che si svolse nell’aprile del 1952 a 
Roma, ed è corredato di ben sessanta 
tavole in bianco e nero riproducenti una 
scelta delle opere che la Mostra del De- 
moniaco nell'Arte, organizzata parallela- 
mente al Congresso, raccolse nelle sale 
di Palazzo Barberini. 

Nella impossibilità di riferire detta- 
gliatamente, in questa sede, su tutte le 
comunicazioni pubblicate, ne diamo solo 
qualche cenno, seguendo l'ordine adottato 
nel volume. 

Widar Cesarini Sforza (« L’Eterna 
Ragion di Stato ») mostra. come il pro- 
blema della Ragion di Stato sia tanto più 
vivo oggi, in quanto la ragione politica 
ha addirittura sostituito la ragione mo- 
rale. Segue una comunicazione di Santino 
Caramella intorno alla « Ragion di Stato 
in Giordano Bruno ». Nicola Ciarletta si 
volge a considerare, in senso molto largo, 
il tema « Laicismo e Riforma», conclu- 
dendo che tra i due confessionalismi, in- 
dividuati' nelle due correnti della Riforma 
e del Rinascimento, quest’ultimo è certa- 
mente il più vitale e ricco di germi di 
autentico e moderno umanesimo. Tra na- 
zionalismo e internazionalismo Jean Da- 
niélou (« Le Démoniaque et la Raison 
d’Etat>) non fa distinzione di valore: 
entrambi infatti possono cedere alle ten- 
tazioni del demoniaco e trasformarsi, 
l’uno, in regno dell’Anticristo e l’altro in 
schietto paganesimo a causa «des de- 
mons des nations qui sommeillent dans 
lame des peuples». Su « La Crisi Liber- 
tina e la Ragion di Stato» si sofferma 
Augusto Del Noce, che rivendica il pro- 
blema della storia ad una autentica filo- 
sofia cristiana la cui «lotta contro Ma- 
chiavelli» deve «combinarsi con quella 
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contro l’inadeguato spiritualismo carte- 
siano », Della Ragion di Stato come de- 
roga tratta Rodolfo De Mattei, mentre 
August Dempf affronta il problema della 
Ragion di Stato in ordine alla filosofia 
del diritto di Campanella. Maurice De 
Gandillac (« La Politique de Nicolas de 
Cues>) delinea succintamente la perso- 
nalità e il pensiero politici del Cusano, 
nei suoi caratteri medievali e moderni 
nello stesso tempo. Henri Gouhier esa- 
mina nella comunicazione « Descartes et 
la Politique» il neo-umanesimo (razio- 
nalistico e antiretorico) e la politica di 
Cartesio. L’interessante scritto di Jean 
Hyppolite (« Ruse de la Raison et Hi- 
stoire chez Hegel») mette in luce il 
conflitto tra storicismo umanistico e sa- 
pere assoluto in Hegel, mostrando il suc- 
cessivo divaricarsi dei termini in ordine 
al problema dei rapporti tra uomo e sto- 
ria: «est-elle [la storia] ... l’oeuure de 
lhomme et une oeuvre dans laquelle @l 
doit enfin se reconnaître et se diviniser, 
ou n'est-elle que le lieu de l’apparition de 
PIdée, une Idée qui, elle méme ne serait 
plus historique, et passerait seulement 
nécessairement par l’homme?». La no- 
zione di saggezza (« L’Eclatement de la 
Notion de Sagesse») è il tema che Ga- 
briel Marcel affronta alla luce del suo 
noto orientamento fideistico e pratico. 
Un breve scritto di Eugenio D’Ors, pre- 
ceduto da una comunicazione di Pierre 
Mesnard («La Conception Baroque de 
la Raison d’Etat >), accenna al significato: 
religioso dell’umanesimo letterario e so- 
prattutto figurativo come lucida opposi- 
zione al panteismo. Le comunicazioni : 
«La Ragion di Stato e la Scuola del Di- 
ritto Naturale» di Giacomo Perticone, 
«La Dignità dell'Uomo e l’Indigeno Ame- 
ricano > di Alberto Pincherle, « Cristia- 
nesimo e Ragion di Stato nel Rinascimen- 
to Lusitano » di Miguel Reale e «Cri- 
stianesimo e Estado no Espirito da Filo- 
sofia Burguesa Renascentista» di Louis 
Washington, concludono la prima parte: 
del volume. 


202 NOTE E NOTIZIE 


La seconda parte contiene scritti di 
Ludwig Baldass, André Chastel, Wilhelm 
Fraenger, Pierre Francastel, Dagobert 
Frey, Eugenio Garin, Hans R. Hahnlo- 
ser, Peter Halm, Hans Haug, Carl Lin- 
fert, Valerio Mariani, Arthur Peltzer, 
Celestina Rita Piccinato, Hans Seldmayer, 
Luigi Stefanini e Enrico Castelli, sul 
tema « L’Umanesimo e ‘il Demoniaco ». 


(EG) 


Revue internationale de philosophie. 1953, 
Tascalliva 


La « Revue internationale de Philoso- 
phie» (fasc. IV, 1953) ha dedicato a 
Croce i seguenti cinque saggi: E. Sou- 
riau, L’Esthétique de B. C.; J. Chaix- 
Ruy, La Genèse de l’Historicisme chez 
B. C.; G. Calogero, Croce e la scienza 
giuridica; M. Leroy, B. C. et les études 
linguistiques ; J. Rummens, Bibliographie 
crocienne. 

Tra questi, il saggio del Calogero è 
noto al lettore italiano nelle grandi linee. 
Esso si conclude con un invito a meditare 
la teoria giuridica del Croce, che è sempre 
molto stimolante anche se non accettabile. 

Degli altri saggi, specialmente dei pri- 
mi due dedicati all'estetica ed alla conce- 
zione dello storicismo, nella impossibilità 
di fare un discorso lungo e particolare, 
diremo che testimoniano un interesse per 
la figura e l’opera del Croce, che va al di 
là della superficie. Già questo trovarsi 
alle prese con l’estetica di Croce e con 
la sua teoria della storia significa essere 
usciti da alcuni atteggiamenti tipici del 
pensiero francese e della sua tradizione. 
Per noi questo è molto importante, né ci 
sembra esagerare parlando a questo pro- 
posito di un promettente rinnovamento 
che potrà venire al pensiero francese ad 
opera di questi studiosi, che hanno affinato 
le loro qualità critiche e si sono corro- 
borati di tutto il pensiero di Croce. 

Se il discorso potesse essere svilup- 
pato più ampiamente, vorremmo tuttavia 
segnare i punti di divergenza talora so- 
stanziali della interpretazione diciamo ita- 
liana del Croce e di quella data dagli au- 
tori francesi, ed aggiungere la indicazione 
delle principali discussioni attraverso le 
quali l’interpretazione italiana si è ve- 
nuta costituendo. Sarebbe lavoro per nulla 
inutile, anzi costituirebbe un vero appro- 
fondimento della questione. Avanziamo 
perciò la proposta di una rassegna sulla 
diffusione del pensiero crociano in Fran- 
‘cia. (M. Biscione). 


The Journal of Philosophy, 1954, n. 2. 


Questo numero della rivista, dedicato 
per intero a Giorgio Santayana, com- 
prende una serie di brevi saggi, letti in 
vari meetings, tenuti in memoria del filo- 
sofo scomparso due anni or sono. 

Apre la serie C. J. Lewis, che ci parla 
delle doti dell’uomo e dell’insegnante (S. 
si manteneva piuttosto distante da ciò che 
insegnava: non si appassionò mai all’in- 
segnamento). Su argomento che ci in- 
teressa più da vicino ci intrattiene invece 
Donald C. Williams, in uno scritto un 
po’ prolisso sul Problema dell’essenza 
e dell’esistenza in S. (pp. 31-42). Questi 
non era, come pure si è affermato, un 
materialista: la materia non era per lui 
che uno dei regni dell’essere, se anche il 
solo ad agire, del quale le cose sono emer- 
genze, o, come il S. amava dire nel suo 
stile immaginoso, enfasi inintelligibili, 
mostruose escrescenze. Rispetto al pensie- 
ro classico europeo, considerato special- 
mente nella sua perenne tradizione pla- 
tonica, Santayana vide che «la logica 
e l’ontologia prescindono da ogni aspetto 
morale »; epperò egli immerse le essenze 
platoniche in un «oceano» di realismo 
logico. Le essenze non sono né modelli 
morali, né principii di intelligibilità e 
l’esistenza, dato il suo aspetto già descrit- 
to, non ha fondamento in alcuna essenza, 
né ha alcun valore morale. Da ciò si 
misura la distanza fra S. e il cattoli- 
cesimo. 

Su Scetticismo e fede animale (una 
delle opere maggiori di S.) ci intrattiene 
Frederick A. Olafson, che ha scritto il 
saggio forse più ricco di spunti critici 
della raccolta (pp. 42-46): Egli tiene a 
distinguere lo scetticismo di S. dallo 
scetticismo «tradizionale» europeo: il 
bersaglio preferito di S. non sono stati i 
dommatici, ma proprio gli «scettici» 
europei, da Cartesio a Kant. Il suo scetti- 
cismo è più rigoroso di quello dello stesso 
solipsista, che mantiene la fede nella 
propria esistenza che non dovrebbe aver 
luogo in un rigoroso metodo scettico. 
La nota conclusione di un siffatto metodo 
è una sorta di intuizione intemporale 
della pura essenza, senza riferimento al 
mondo degli oggetti permanenti e can- 
gianti. Ma questo grado di esperienza 
è reale e S. è in buona fede, quando lo 
descrive? L’O. propende per la negativa. 

Assai propenso a ricordi autobiogra- 
fici è Ernst Nagel (Gleanings from the 
Life of Reason, pp. 46-49), ma scarso 
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di note critiche rilevanti. Per John Her- 
man Randall (x G. Santayana, naturali- 
zing the imagination», pp. 50-52) S. 
avrebbe compiuto una sintesi (non molto 
perspicua in verità) fra naturalismo e 
idealismo. 

Una più interessante questione esa- 
mina Justus Buchler, per il quale il pro- 
blema è di sapere se Santayana, come 
si è sostenuto, abbia avuto successiva- 
mente due diverse filosofie, Il B. risponde 
di no: se vi sono due tendenze nella filo- 
sofia di S., esse coesistono in ogni sua 
opera : la verità è che il S. oscillò sempre 
fra la tendenza a fare del senso comune 
la base della speculazione e l’opposta 
tendenza a espellerlo dalla filosofia come 
illegittimo; da un lato fu contrario, dal- 
l’altro favorevole a costruire il suo uni- 
verso sui « data of sensuous immediacy » 
«(p. 56). Sopratutto S. dette al naturali- 
smo un nuovo espressivo vocabolario. 

God or the external world (pp. 57- 
61): questi sono per Daniel Cory due 
termini equivalenti e permutabili in S.: si 
usa l'uno o l’altro secondo il punto di 
vista dal quale si considera la questione: 
è impossibile in pratica ignorare la pre- 
senza di un potere originario (primor- 
dial) che fonda l'ordine dell’esperienza, 
facendovi il buono e il cattivo tempo. Vi 
è dunque un termine base dell’esperienza, 
che S. trova nella identità di Dio e del 
mondo esterno. La volontà di Dio è così, 
in qualche modo spinozianamente, ricon- 
dotta alla «primordiale» autorità delle 
COSE. 

Da ultimo Irwin Erdman ci informa 
che quando si definisce S. un poeta, non si 
deve intendere l’espressione solo in ter- 
mine metaforico, ma anche in senso pro- 
prio, perché S. scrisse versi e anche di 
squisita fattura, come quelli riportati dal- 
VE. al termine delle sue linee. (I. Vec- 
chiotti). 


Giovanni Gentile, « Quaderno di inizia- 
tiva culturale », a cura di Antonio Pi- 
gliaru, Sassari, Tip. Gallizzi, 1953, 
pp. 48. 


Questo quaderno riproduce alcuni 
frammenti di scritti del Gentile e un suo 
articolo su Pirandello, già uscito su 
un periodico nel 1936, e raccoglie inoltre i 
seguenti scritti dedicati al pensiero gen- 
tiliano: Lorenzo Forteleoni :Introduzione 
breve; Manlio Brigaglia: Moralità della 


cultura; Toti Mannuzzu: Pretesti; V. 
A. Bellezza: Storicismo della necessità 
e storicismo della libertà; Paolo Cordella : 
Il problema dello Stato; Salvatore Piras: 
Fusione degli spiriti; Flavio Sechi: At- 
tualismo e crisi; Elisa Nivola: Scuola e 
religione; Margherita Sechi: Una pagina; 
Antonio Pigliaru: In tema di lavoro e 
cultura. 


Marx e il marxismo 


Sotto il titolo Marx et le marxis- 
me, la rivista di razionalismo mo- 
derno « La Pensée» (n. 151, Novembre 
1953, pp. 201) pubblica i resoconti del 
colloquio universitario svoltosi il 24 e 
25 maggio u.s. a Parigi, in occasione del 
settantesimo anniversario della morte di 
Marx, con la partecipazione di cinque- 
cento universitari francesi. Suddiviso in 


cinque sezioni di lavoro — economia po- 
litica, filosofia, scienze della natura, storia, 
e scienze dell’educazione — il colloquio 


ha trattato i seguenti temi: economia 
marxista e liberazione dell’uomo, il mar- 
xismo come scienza e come filosofia, l’og- 
gettività delle leggi naturali, il marxismo 
e la storia di Francia, l'educazione poli- 
tecnica in Marx e nei suoi continuatori. 
Benchè, come è evidente, alcuni di questi 
temi si integrino a vicenda, terremo conto 
in questa sede solo di alcune delle princi- 
pali relazioni aventi ad oggetto «il mar- 
xismo come scienza e come filosofia ». 
Sono intervenuti ai lavori della se- 
zione filosofica, aperti da una relazione di 
G. Besse: Maublanc, Brun, Andreievski, 
H. Lefebvre, E. Bottigelli, Caveing, Ver- 
denal e altri. La relazione di H. Lefebvre, 
Des phénomènes aux lois dans « Le Ca- 
pital », ha affrontato il problema del rap- 
porto tra fenomeno ed essenza; questione 
che, secondo l’autore, permette di inten- 
dere a un tempo sia la natura del metodo 
scientifico come anche le cause dell’errore 
teorico. Riassumendo schematicamente i 
passaggi o i momenti del metodo del Ca- 
pitale, Lefebvre distingue le tre fasi se- 
guenti: 1) Vanalisi del concreto con la 
conseguente astrazione di «categorie » 
semplici e fondamentali, come il valore 
(valore d’uso, di scambio) ecc. 2) La rico- 
stituzione sintetica della realtà, a partire 
dalle categorie precedentemente ricavate 
per via di analisi comparativa (rapporto 
dialettico del valore d’uso e del valore di 
scambio — moneta come mezzo univer- 
sale di scambio delle merci — trasfor- 


mazione del denaro in capitale ecc.). 3) 
Un movimento, più specificamente storico, 
in base al quale Marx mostra come ogni 
società, ogni epoca della storia, sia. do- 
minata da una determinata categoria, che 
ne rivela e ne esprime l’intrinseca unità. 

Di particolare interesse, oltre all’inter- 
vento di Lefebvre, quello di Bottigelli 
in polemica con alcune correnti (parti- 
colarmente vive in Francia), che tendono 
a distinguere e quasi a contrapporre il 
Marx giovane dei Manoscritti e dell’[deo- 
logia tedesca al Marx scienziato delle 
opere della maturità. Reagendo a questa 
impostazione che non sembra avere alcun 
serio fondamento, il Bottigelli respinge 
sia la tesi di un Marx « hegeliano », « mo- 
ralista > ecc., come quella tendente a « sba- 
razzare» il pensiero di Marx dei suoi 
fondamenti materialistici. Passando a di- 
mostrare come non esista opposizione al- 
cuna tra il Marx del ’44 e il Marx del 
Capitale, l’autore istituisce interessanti 
confronti tra alcune pagine dei Mano- 
scritti e quelle del Capitale relativamente 
al problema dell’« alienazione ». 


Da segnalare, infine, l’intervento di 
Verdenal su La conception marxiste de la 
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« praxis >, in polemica con i tentativi di 
conciliare pragmatismo e materialismo 
dialettico. (L. Colletti). 


Bibliografia filosofica 


Utile prosecuzione della Bibliografia 
filosofica italiana a cura dell'Istituto di 
studi filosofici è la Bibliografia filoso- 
fica italiana del centro di studi filosofici 
cristiani di Gallarate a cura di U. A. Pa- 
dovani e M. F. Sciacca, della quale sono 
apparsi i primi tre fascicoli per gli anni 
1949, 50, 51 (Milano, Marzorati, 1951, 
1952, 1953, rispettivamente pp. 151, 186, 
192). 

Questa bibliografia che inizia pro- 
prio là dove si ferma quella curata dal- 
l’Istituto di studi filosofici offre un attento 
panorama della vasta produzione filoso- 
fica italiana ed è condotta secondo scru- 
polosi criteri che permettono una facile 
reperibilità degli scritti che eventualmente 
interessano. Come avverte l’introduzione 
« essa è stata ordinata in tre modi: 1) per 
Autore secondo l’ordine alfabetico ; 2) per 
materia; 3) ancora per Autore, ma limi- 
tatamente alle recensioni dei suoi scritti ». 


Me Apnea n nn A 


BENITO RATENI 


Studi di storiografia francese 
SPINOZA IN FRANCIA 


La diffusione del pensiero di Spinoza e l’influenza di esso sui più 
vivi intelletti di Francia offrono spunti storiografici essenziali allo studio 
del Seicento e del Settecento francesi. 

La critica tradizionale si è sempre concentrata sul molto più celebre 
Spinoza romantico (*), sulla eccezionale filiazione della sua filosofia, nel 
monismo spiritualistico dei pensatori tedeschi, e sul vivace mordente a 
cui salì in Germania, nel nome di Spinoza, il Pantheismus-streit, che 
sul finire del settecento ebbe a protagonisti lo Jacobi (°) e il Lessing, e 
interessò Mendelssohn, Kant, Herder (°) e Goethe (*), tutta l’élife tede- 
sca del tempo. 

Ma l’effettiva gestazione storica che ha accompagnato e seguito il 
diffondersi dello spinozismo in Francia dal 1663 (°) a tutto il 1700 è stata 
in genere trascurata dagli storiografi francesi (°), forse per la difficoltà 
di desumerne un valore positivo per lo sviluppo culturale di quel periodo, 


(*) v. le opere di KraKAuER, Zur Geschichte des Spinozismus in Deutschland, 
Breslau, Koehler, 1881; BaAECK, Spinozas erste Einwirkungen auf Deutschland, 
Berlin, Mayer, 1895; M. GrueNwALD, Spinoza in Deutschland, Berlin, Calvary, 1897. 

(£) Jacosi, Die Lehre d. Spinoza, in Briefe an Moses Mendelsohn, Breslau, 
Koehler, 1785 (trad. ital. nei « Classici della Fil. mod.», Bari, Laterza, 1952); e 
Dialogue sur Spinoza in Oeuvres philosophiques, Paris, Aubier, 1946. 

(£ Herper, Journal de mon voyage (trad. Rauché), Paris, Aubier, 1942. 

(4) GoETHE, Poesia e verità (trad. Sola), Firenze, Sansoni, 1944, in « Opere», 
vol. I; e F. WARNECKE, Goethe, Spinoza und Jacobi, Weimar, 1908. 

(3) Nel 1663 i Principes de la philosophie de Descartes, e i Pensées méta- 
physiques, fecero conoscere per la prima volta in Francia il pensiero di Spinoza: come 
da P. VERNIÈRE, Spinoza et la pensée francaise avant la Révolution, voll. 2, Paris, 
Presses Univ. de France, 1954, t. I, p. 7. ) 

(©) Per la storiografia francese relativa a Spinoza vedi: L. BRUNSHWIGG, 
Spinoza et ses contemporaines, Paris, Alcan, 1923; CH. OupIn, Le spinozisme de 
Montesquieu, Paris, Pichon et Durand, 1911; E’. GiLson, Spinoza interprète de 
Descartes, Chronicon spinozanum, 1923; P. Hazarp, Crise de la conscience européenne, 
Paris, Boivin, 1934; e La pensée européenne au XVII ème s., Paris, Boivin, 1946; 
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presentandosi essa in linea di massima col tono di una polemica, o addi- 
rittura di una confutazione integrale. In questo atteggiamento, infatti, 
si accomunarono cattolici e giansenisti, atei e calvinisti, scettici e libertini, 
tutte le forze, cioè, che si urtavano e si facevano strada nel magma del 
gran secolo e in quello dei lumi, Per cui a giusta ragione si può riassumere 
1 questo lungo periodo della storia culturale della Francia come una lunga 
di, quérelle su Spinoza, nella quale vengono a determinarsi quasi per 
incidens tutti gli elementi della problematica che doveva sommuovere le 
strutture politiche e civili del regno dei Borboni. In questa quérelle, 
più che i rari sostenitori, curiosamente anacronistici e mon sempre fe- 
, deli allo spirito del filosofo, sono interessante oggetto di studio i numerosi 
detrattori d’ogni abito e professione culturale. 

, La ricerca a cui accenniamo è stata, di recente, argomento di una ricca 
trattazione in due volumi ad opera di Paul Vernière, Spinoza et la pensée 
francaise avant la Révolution (Paris, Presses Univ. de Fr., 1954, vol. 1 

SA pp. 324, vol. II pp. 325-774). I 
L’opera, indubbiamente originale, ha un allettante sapore di novità 
È che le è conferito dall'ambiente preso in esame, quasi assolutamente ine- 
| splorato, come abbiamo detto, dalla tradizione critica relativa a Spinoza. 
Lo Anzi il Vernière, nella Conclusione messa in calce ai due grossi volumi, 
5 i ci precisa di aver voluto contestare il giudizio critico espresso da numerosi 
filosofi dell’ottocento, come il Cousin, il Damiron, il Bouillier, il Tocque- 
ville, il Nourrison, i quali tutti ont fonné contre le panthéisme (), 
sostenendo, come leggiamo nell’interprete del Cousin P. Janet, che /e 
génie dei Spinoza n'est pas adapté è la nature de l'esprit francais (*). 
Il Vernière vuole invece dimostrarci che lo spinozismo ha agito poten- 


D. Borkowski, Spinoza, nach dreihundert Jahren, Berlin, Mayer, 1932; A. APPUHN, 
Spinoza. Le conflit de la pensée moderne et du Christianisme, Paris, Boivin, 1929. 
, Al di fuori dei limiti del presente studio che fa riferimento esclusivamente a la- 
2 vori di storiografia francese, crediamo di dar cenno del recente volume, particolar- 
mente pregevole, di G. SEMERARI, I problemi dello spinozismo, Trani, Vecchi, 1953, 
pp. 261. Esso, pur nel prevalente interesse teoretico, offre una ricchezza problema- 
tica, che, in quanto «storia intima della mente di Spinoza», inerisce a una impo- 
stazione storiografica del pensatore. Questo spunto storiografico ha certamente ispi- 
rato A. Corsano nella sua ampia attenta e critica recensione del volume (in « Giornale 
critico della filosofia italiana », fasc. III, luglio-settembre 1953, pp. 371-379), la quale 
a nostro avviso, nel complesso interesse culturale, riesce a integrare e ad approfon- 
dire la problematica stessa del Semerari. Dello stesso Semerari ricordiamo il prece- 
dente studio Filosofia e religione nel pensiero di Spinoza, anche in « Giorn. crit. 
d. fil. it.», fasc. I, gennaio-marzo, 1951, pp. 43-68. E la coscienziosa e ardua tra- 
duzione del Breve trattato su Dio, luomo e la sua felicità, Firenze, Sansoni, s.d., 
pp. XXIII-153. ” 
(*) VERNIÈRE, op. cit., vol. II, p. 695. i 
(°) P. Janet, Le Spinozisme en France, in «Revue Philosophique», Paris, 
1882, t. XIII, p. 132. 
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temente sullo sviluppo culturale della Francia prima della Rivoluzione. 
L'indagine ha il grande pregio di farci chiedere in qual misura la 
Francia del seicento e del settecento sia stata consapevole delle effettive 
forze, francesi o non, che hanno contribuito alla sua formazione. Se i 
pensatori del settecento, infatti, attingono espressamente dalle idee di 
Hobbes e Locke, di Grozio e di Puffendorf, oltre che dalla tradizione 
cartesiana giansenista gallicana e libertina, per la maturazione delle pro- 
prie rivendicazioni liberali, e dal deismo inglese del Collins, del Toland, 
etc., per la levata di scudi contro le istituzioni ecclesiastiche, è da notarsi 
che fin dal seicento le Fiandre rappresentano per la Francia una specie 
di propaggine della sua civiltà, che fa da pungolo vivo al suo processo 
Vitale. 

Però il Verniére, affrontando la vasta e particolareggiata materia del 
suo studio, che egli passa al vaglio con ammirevole diligenza di interprete, 
manca esplicitamente di coronare e qualificare la sua fatica. Egli non 
intende fare di questa poderosa rassegna di tutte le persone e figure, di 
tutti i trattati libelli e discorsi che furono eccitati dal diffondersi delle 
opere di Spinoza in Francia, altro che uno studio cronachistico e cronolo- 
gico,una narrazione delle vicende e disavventure e malintesi che toccarono a 
Spinoza in un secolo e mezzo di storia : prima che il suo pensiero diventasse 
oggetto dell’entusiasta simpatia dei filosofi tedeschi dell’ottocento. 

Lo storiografo francese vuole offrirci solo una storia delle idee di 
Spinoza. La breve Introduzione che apre il primo volume ci rende, infatti, 
perplessi per l’esplicita e curiosa distinzione che lo scrittore ritiene di 
fare fra histoire des idées e philasophie (°). Il lettore, dinanzi a una 
opera filosofica che si intendesse priva della storia delle idee (il che 
sarebbe, in certo senso, una filosofia che si facesse senza idee addirit- 
tura), dovrebbe convincersi che, d’altra parte, secondo il gusto e gli intenti 
della storiografia del Vernière, lo storico non rende conto della verità 
di una dottrina, tutto preso dalla necessità di dipanare il groviglio delle 
tendenze culturali, 0 di costume, di un’epoca. Il suo compito vuol limitarsi, 
perciò, a mettere in evidenza le strutture fondamentali, le influenze, il 
giuoco dei rapporti reciproci e dei contrasti fra i vari prodotti a cui una 
dottrina ha dato luogo; al filosofo il compito di individuarne la portata, 
nonché la giustificazione che le possa competere nella sua vita storica. 

Così il Vernière, compilando questa storia delle idee di Spinoza attra- 
verso il seicento e il settecento francesi, non intende esprimere delle idee, 
di lui critico, sullo spinozismo. Vuole non uscire mai, a nessun patto, 


(*) VERNIÈRE, op. cit., vol. I, p. 3. 
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dall'ambito della erudita ricerca bibliografica, esperita con assidua e vasta 
intelligenza di ricercatore, e con certosina pazienza ricostruire i fili storici 
del costume culturale e la psicologia delle correnti polemiche relative 
a Spinoza. 

Perciò, se nelle vicende storiche dello spinozismo francese si riscontra 
una specie di maligna disavventura che fece del filosofo di Amsterdam il 
pensatore più frainteso e più a torto calunniato, il Vernière osserva che 
sì l’historien de la philosophie s'émeut de ces disgràces, l’historien des 
idées, qui tient moins à la pureté des idées quà leur mouvement, leur 
transmassion et leur désagrégation et qui, dans ce devenir incessant, 
discerne le mouvement méme de V'esprit vivant et l’évolution intellectuelle 
des sociétés ne peut que s'en féliciter. Nous n’avons pas prétendu 
éclairer le spinozisme réel, mais retracer, gràce aux différents fantomes 
du spinozisme, une période essentielle de l’intelligence francaise ("). 

L'atteggiamento del Vernière è tipico di molta moderna storiografia 
francese, la quale rimane fedele alla tradizione psicologica, così peculiare 
di quella nazione, e sulla quale fa innesto fecondo la successiva direttiva 
sociologica. Nel nostro storico, perciò, pare non esserci nessun sospetto 
che la storia delle idee non può non essere filosofica; e che esaminare la 
gestazione e il movimento di un indirizzo culturale, la ragione storica 
delle polemiche a cui ha dato luogo, significa interpretarne proprio il 
valore filosofico. L'indagine sulle contraffazioni dello Spinoza, attraverso 
le quali il pensiero di quel filosofo, sia pure a forza di malintesi, finì per 
operare nella cultura francese anteriore alla Rivoluzione e per promuoverne 
l’évolution ntellectuelle, serve proprio a rischiarare, nel più concretc 
dei modi, le spinozisme réel. Non diversamente da quando quello spino- 
zismo venga studiato alla luce degli entusiastici consensi di cui fu oggetto 
in terra tedesca, in tutt'altra situazione storica e d’ambiente. 

Infatti, già il semplice prospettare il problema delle influenze eser- 
citate da Spinoza sulla sua epoca, significa, dal momento che il pensiero 
spinoziano ha avuto il suo vero mordente nell’epoca romantica, capovolgere 
le fila di una sistemazione critica che più di un secolo aveva ormai 
codificato. 

Del resto il nostro critico non può evitare di formulare un suo cri- 
terio formale, che è chiave della sua ricerca, anche se non è di portata 
sufficiente a esaurire l'indagine critica sull'argomento. Esso balena già 
nei termini cronologici assegnati al lavoro, nella delimitazione dell’am- 
biente culturale. ristretto alla sola Francia; esso potrebbe prima di tutto 


(‘°) VERNIÈRE, op. cit., vol. II, Concl., p. 701. 
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definirsi come l’interpretazione del pensiero di Spinoza, essenzialmente 
meccanicistico e deterministico, anti-nazionale e anti-istituzionale, nel- 
l’Europa prerivoluzionaria, nata dalle differenziazioni nazionali politiche e 
religiose. Perciò intorno allo Spinoza del Vernière noi vediamo for- 
marsi il lievito di un libertinismo già chiaramente europeo, analogo, se 
non più maturo, a quello del Bayle sul piano strettamente culturale, e 
del Voltaire sul piano filosofico-politico. 

Così anche i capitoli che il Vernière dedica alle confutazioni di cat- 
tolici protestanti e calvinisti, tutti « tuonanti » contro l’ateismo. imma- 
nentistico dello Spinoza, si presentano dotati di un più largo respiro di 
quello che non sia la erudita ricerca filologica: da essi si delinea il con- 
tributo che la critica fatta dallo Spinoza ai testi della Scrittura potrebbe 
avere arrecato al futuro storicismo biblico 0 « modernismo » cattolico, e 
quindi alla evoluzione politica e istituzionale della Chiesa nei secoli 
XVIII e XIX. 

La valutazione critica dello spinozismo compiuta dal Vernière finisce, 
in conclusione, per apparirci prevaricante, nell’intento. di dimostrare 
il riferimento sempre presente a Spinoza in ogni atteggiamento della 
cultura Francese. Il filosofo tradito e malinteso ci viene presentato addi- 
rittura come il deus ex machina di tutta l’evoluzione intellettuale di un 
secolo e mezzo, in quanto l’idea guida della funzione prevalente. eserci- 
tata dallo spinozismo serve a mettere sotto silenzio, nello sfondo, tutto il 
resto. 

Dall’unica matrice spinoziana l'A. fa derivare tutti gli elementi della 
complessa problematica del pensiero moderno: da Spinoza quella razio- 
nalizzazione del cristianesimo in senso deistico che si sviluppò dalla Fran- 
cia in Inghilterra alla fine del seicento e ritornò dall’Inghilterra a operare 
sulla Francia nell’età dei lumi; da Spinoza Ia revisione del giusnaturalismo 
di Grozio e di Puffendorf, espresso dai sistemi di Hobbes e di Locke, 
che intervenne a maturare il pensiero politico di Montesquieu e di 
Rousseau, Spinoziana l'esigenza della libertà di coscienza del cittadino 
e l’autonomia della morale atea; nonchè la grande offensiva contro 
l’impalcatura ecclesiastica della società e del costume. Una forma nuova 
di spinozismo, infine, il gran travaglio di principi e di dottrine che accom- 
pagnò l’età rivoluzionaria, e fu materialismo e sperimentalismo del senso, 
integrazione del meccanicismo nel principio organizzativo della vita, nei se- 
guaci di Condillac, in La Mettrie come in d’Holbach, e, in senso speciale, in 
Diderot, Ci viene in conclusione il sospetto che la Wistoîire des idées di 
Spinoza attraverso la Francia si tramuti involontariamente in una philo- 
sophie che, prevaricando sulla storia, questa pretenda di risolvere specu- 
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lativamente nell’essenza formale dello Spinozismo, Il risultato è d’effetto 
sconcertante, in quanto il lungo periodo del « silenzio » di Spinoza sembra 
risonare soltanto dalla sua voce. 

Invero, all’esordire del pensiero spinoziano avevano ancora gran peso 
in Francia il formalismo e il tradizionalismo della cultura e delle istitu- 
zioni, che si galvanizzarono come forze di resistenza nella quérelle del 
Tractatus theologico-politicus e dell’Ethica, Di esse fu espressione l’ana- 
tema che il Malebranche, presso molti sospetto di spinozismo, lanciò 
contro il panteismo e contro quanti si facevano a considerare i problemi 
della coscienza umana in senso troppo spiccatamente moderno (11). Tutte 
le coscienze reliziose cattoliche o riformate, egualmente gelose dell’in- 
tangibilità delle Scritture, guardarono con preoccupazione alla revisione 
strettamente: filologica e razionale dei testi sacri fatta da Spinoza. Essa 
anzi fu il pretesto perchè Bossuet impiegasse la forza della sua oratoria 
a combattere un nemico che non era Spinoza, ma il laicismo in esso im- 
plicito e inesorabilmente progrediente (**). 

Fu l’inizio del conflitto Spinoza-Bossuet che implicitamente si protasse 
fino a quando Voltaire si decise a temprare nella filosofia di Spinoza il 
suo esprit di letterato e di giornalista, con quell’« Anti-Bossuet » in 
cui si propose di refatre le Discours sur l’histoire universelle en montrant, 
au lieu de la Providence guidant l’évolution des empires et des nations, 
l’imposture, l’avidité et l’inbécillité (*). 

Singolare fu invece l’atteggiamento assunto dalla nuova coscienza 
atea degli scettici e libertini, che avrebbero potuto facilmente riconoscersi 
nell’immanentismo spinoziano e nella critica spregiudicata alla tradizione, 
se avessero potuto mettere il proprio individualismo edonista in armonia 
colla psicologia delle passioni e degli istinti dello Spinoza, o col suo 
stoicismo etico, 

Sarebbe stato reale motivo di curiosità storiografica indagare i motivi 
per cui così intensamente operarono nella società francese questi diversi 
interessi « politici » dei credenti e degli atei, che si fecero oppositori di 
Spinoza. Anzi, la chiave stessa per l’interpretazione del seicento francese 
consiste nelle segrete ragioni spirituali che sommuovono il tessuto della 


a rg Lettre du 7 juillet 1694, da VERNIÈRE, op. cit., vol. I, 
pi 267 mo. 

(*) In proposito v. di BossueT, Première Instruction sur la version du Nouveau 
Testament, in Oeuvres complètes, Paris, Lachat, 1862, t. III; Dissertation sur 
la doctrine et la critique de Grotus, premessa alla Seconde Instruction... etc., ibidem; 
Defense de la tradition et des Saints Pères, ibidem, t. IV. 

(4) VERNIÈRE, op. cit., vol. II, p. 508. Per l’Anti-Bossuet di Voltaire, vedi par- 
ticolarmente Le Pyrrhonisme de l’histoire e Le siècle de Lowis XIV, in Oeuvres, 
Paris, Laquien, 1820. i 
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tradizione razionalistico-deduttiva e fanno a volta a volta assumere rilievo 
a idee contrastanti coll’ufficiale cartesianesimo della cultura, Il Vernière 
non entra in merito a questi problemi che episodicamente; ché in genere si 
contenta di denunciare la costante opposizione a Spinoza, o di giustificarla 
in sintesi colla religione tradizionale ancora imperante, che rendeva im- 
possibile all'Europa au XV//*me et méme au XVIIIè*me siècle d’envisa- 
ger de facon historique les documents constitutifs du Christianisme (*). 
Perciò egli dichiara di essersi messo unicamente à étudier, dans une 
société nullement préparée à la recevoir, pénétration maladroite d’une 
doctrine... (*). Questo spinozismo, dunque, privo di addentellati e di 
premesse storiche, sarebbe poi servito ad aguzzare le armi di tutti, come 
il mascherato saracino di un grande torneo. 

Notiamo che l’importanza storica del cartesianesima consistette a 
lungo nello spirito anodino con cui esso si prestava alla conciliazione di tutti 
i più diversi interessi: quello della tradizione cattolica stricto sensu e 
anti-gallicana, quello di un cattolicesimo interiorizzato in funzione gal- 
licana e anti-romana, che andava superando la crisi delle disquisizioni 
teologiche, Inoltre armonizzava gli interessi del meccanicismo e del razio 
nalismo delle scienze sperimentali, volte alla ricerca di nuove strutture 
economiche del vivere sociale; quelli infine di un creazionismo e di un 
misticismo della des in funzione strettamente spiritualistica. 

Il Vernière, che dichiara nella conclusione di aver voluto soltanto 
illuminare une période essentielle de l’intelligence francaise (*), non 
riesce a darci un quadro unitario di tutti questi fattori problematici della 
coscienza della Francia, tale da soddisfare una fondamentale esigenza 
critica: perchè nei secoli XVII e XVIII Spinoza, strumentalizzato se- 
condo le più diverse interpretazioni, tutte false 0 tutte contingenti, riuscì 
ad orientare le molteplici e contrastanti energie di quel laicismo illumi- 
nistico che fu lo sbocco del pensiero prerivoluzionario ? 

È interessante riassumere i motivi fondamentali di polemica dello spi- 
nozismo attraverso le voci dell’ingente numero di scrittori i cui nomi si 
allineano nelle dense pagine dei due grossi volumi del Vernière. 

I cartesiani ne respingevano il determinismo esteso fino alla sostanza, 
la concezione dell’infinito divisibile, l'abolizione del principio di creazione, la 
separazione della morale dalla religione. I giansenisti, la libertà dinanzi 
‘alle Scritture, la negazione dei miracoli (*°). I libertini e il loro epigono, 
il Bayle (‘*), vedevano compromesso dal determinismo assoluto del senso 

(4) Ibidem, p. 696. 


(DIE 
(8) In proposito v. Arnauld, Apologie pour les catholiques, Liège, Bronkart, 


1682. Ci permettiamo anche di riferirci, per la posizione assunta dal giansenismo di 
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l'aspirazione alla spontanietà della coscienza individuale e della ragione 
dell’uomo nuovo. Anzi, la loro sensibilità a un nascente storicismo fondato 
su basi naturalistiche (*), che trovò i massimi esponenti in Saint-Evre- 
mond, in Bayle e in Boulainviller (‘*), anzichè farli simpatizzare coll’ori- 
ginale assunto di revisione biblica in senso prettamente storico, li faceva 
stranamente diffidenti verso l’impalcatura sistematica della metafisica 
immanentistica. 

Le correnti dei nuovi moralisti, invece di trarre ispirazione dal prin- 
cipio spinoziano della virtù come liberazione dall’eteronomia, condannavano 
nello Spinoza il presunto materialismo deterministico (°°). 

Gli apologeti, cattolici e riformati, denunciavano esplicitamente il pan- 
teista e l’ateo, oltre al negatore dei miracoli e delle profezie. 

Queste varie incongruenze, che fanno tutte capo a una serie di 
equivoci, rendono evidentemente necessario domandarsi perchè Spinoza 
fosse tanto conosciuto e tanto chiamato in causa e pur non fosse mai capito. 

In effetti il Tractatus e l’Ethica sono due monumenti di pen- 
siero che coronano secoli di ricerca teologico-filosofica sul valore dell'Essere 
e sul rapporto di esso coll’umana natura; Spinoza, anziché non avere 
addentellati nella tradizione filosofica in atto, ne riassume tutte le premesse 
e ne anima in maniera precipua lo sviluppo; ma è vero altresì che la 


fronte al cartesianesimo e, in genere, alla cultura del seicento francese, al nostro arti- 
colo, La moderna critica francese sul Giansenismo, in « Rassegna di Filosofia », 
aprile-giugno 1953, p. 145-162. 

(") Per la critica del Bayle a Spinoza, che i pensatori dell'Illuminismo del se- 
colo XVIII ritennero come fondamentale nei riguardi della polemica del seicento, 
v. Dictionnaire, Amsterdam, Reinier Leers, 1734, t. V, alla voce « Spinoza », una 
delle più pesanti di tutta la compilazione. In essa l’A., in 25 pp. in folio (201-226), de- 
nuncia il dommatismo monistico dell’Ethica, il materialismo attribuito a Dio, 
la posizione che rende Dieu redut à la misère humaine, la negazione dell’ini- 
ziativa umana nelle vicende della storia, la confutazione dei miracoli. 

(*) Per questo aspetto suggestivo della più recente critica al libertinismo v. 
C. AnToNI, La lotta contro la ragione, Firenze, Sansoni, 1942; E. Pimtarp, Le 
libertinage érudit dans la première moitié du XVII s., voll. 2, Paris, Boivin, 1946; 
G. SPINI, Ricerca dei libertini, Roma, Univ. di Roma, 150; G. GarcaLLO, La sco- 
perta dell’utile nel settecento, Roma, Ed. di Storia e Letteratura, 1950; B. RATENI, 
L’interpretazione critica del Bayle, alla luce degli studi più recenti, in « Rassegna dî 
fil. », luglio-settembre 1952, pp. 239-251. 

(**) La Réfutation des erreurs de B. Spinoza (Bruxelles, Foppins, 1731) fu fa- 
mosa in tutto il primo cinquantennio del secolo. Per la complessa figura del Boulain- 
viller, a riguardo del quale la critica non ha ancor oggi esaurita la ricerca, si può 
segnalare la ricca e approfondita indagine di R. Simon, Henry de Boulainviller, 
historien, politique, philosophe, astrologue, Paris, Boivin, s.d, e dello stesso, Un 
révolté du grand siècle, Henry de Boulainviller, Paris, Ed. du nouvel humanisme, 1948, 

(©) È interessante la menzione di Fénelon, al quale fu attribuito, dopo il Bayle, 
il titolo di maggior critico di Spinoza. Vedi di lui, in Lettres sur diverse sujets 
concernants la religion et la métaphysique, Paris, Estienne, 1718; e in Traité de 
l’existence de Dieu, Paris, éd. Didot., 1845, particolarmente la già citata polemica sul- 
l’infinito identificato colla materia e quindi divisibile, 
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pretesa della deduzione razionalistica che informa la massiccia totalità 
del suo sistema forza il suo assunto a posizioni che sono troppo indietro 
e troppo avanti rispetto alla coscienza viva dei suoi tempi. Troppo indietro, 
in quanto il problema dell'individuo non trova in lui alcuna considera- 
zione, quando tutti i fermenti innovatori del pensiero del seicento si 
appuntano proprio sul problema dell’individuo e dei suoi rapporti colla 
società e con lo stato. Troppo avanti, in quanto l’anti-confessionalismo 
che suggerisce ardite teorie libertine e atee, e in cui si profila la prima 
matrice dello storicismo biblico e del modernismo cattolico o protestante 
dell’ottocento, è in certo senso anacronistico per un secolo che ancora vive 
tutti i suoi problemi sullo sfondo della lotta confessionale. Perciò l’anti- 
confessionalismo di Spinoza, ebreo di nascita e due volte dalla scomunica 
tagliato fuori da ogni vincolo di ecclesia, venne visto, più che come 
professione di deismo, addirittura come un vero e proprio ateismo. 

Ebbe lo Spinozza maggiori titoli per vivere nel settecento anzichè 
nel seicento? Il Vernière non ha difficoltà a documentarci che il secolo 
XVIII ebbe una possibilità notevolmente maggiore di ospitare e di assi- 
milare lo spinozismo, proprio per quei caratteri di esso che lo avevano 
reso ostico al seicento. Salvo che questa maggiore possibilità d’intesa si 
svolge, diremo così, nel sottosuolo della produzione da lui ispirata, ché, 
come nel seicento Spinoza era stato sempre citato ma mai compreso, nel set- 
tecento esso sarà letto e molto maggiormente capito, ma mai citato. Dire- 
mo meglio : le poche volte che gli scrittori illuministi Rousseau e Vol- 
taire, D’Alembert e Diderot, faranno a lui aperto riferimento, sarà per 
far riecheggiare ancora una volta le viete accuse d’un tempo. 

La posizione critica del Bayle rappresenta quasi il passaggio, ove 
venga studiata nelle varie coloriture spinoziane di tutta la sua produzione, 
dalla totale incomprensione, che circondò lo spinozismo nel seicento, a 
quella elaborazione più complessa che trarrà spunto dalla modificazione 
stessa culturale della Francia. Infatti, ad opera dei principi empiristici Mi 
importati in Francia nella prima metà del settecento, il libertinismo mon- (; 
dano e scandalistico del regno di Luigi XIV acquistò una nuova con- MR. 
sapevolezza di metodo e una più dichiarata funzione laica e illuministica, Pa 
immettendosi nei nuovi orizzonti della fisica attraverso Locke e Newton. 3 
Questa libertinismo che il Vernière dice esplicitamente avere il suo testo 


ufficiale in Spinoza, come il primo l’aveva avuto nello ‘scetticismo degli vi 
Essais di Montaigne, non ha più niente da condividere con l’arruffio I 
asistematico e individualistico degli esprits forts del seicento. Le pnt 


polemiche stesse religiose sono più consapevolmente orientate nella resi- 
stenza al concetto stesso di religione positiva e di culto, il che fa tornare 
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attuali i nomi di Bruno, di Vanini, del Cardano e di Campanella, di 
quanti, cioè, più violentemente avevano denunciato l’impostura delle reli- 
gioni storiche. Spinoza campeggia e domina, non ancora per l’effettiva e 
serena valutazione del suo pensiero, ma per quella contingente funzione che 
gli è assegnata dalla tradizione precedente, di mostro simbolico della co- 
scienza atea, La critica all’autenticità del Pentateuco, la negazione dei mira- 
coli e delle profezie, trovano nel pensiero inglese, rapidamente stimolato dal- 
l’opera del Bayle, approfondimenti e sviluppi da parte del Toland, del 
Collins, del Woolston, pur nella singolare contraddizione per cui anche 
il deismo inglese condanna lo spinozismo, quanto più si alimenta della 
sua struttura razionale. Il Vernière ci dimostra, anzi, come abbiamo già 
accennato, che il deismo ha origini spinoziane in Francia anteriormente 
all’influsso dei pensatori inglesi, e osserva che Les lettres philosophiques 
de Voltaire en 1734 révéleront souvent leurs noms pour la première fois 
au pubblic francais. Une conclusion s'impose: de 1670 à 1700, le déisme 
anglais n'a pu de facon notable contribuer à former le déisme francais. 
Leur développement n'est pas successif, mais parallele (*). La loro 
origine comune è Spinoza. 

AI Tractatus spettò la funzione storica di en France comme en 
Angleterre développer l’idée d’un christianisme élargiì et raisonnable (*), 
che molti elementi intellettuali, dal cartesianesimo al gassendismo, e avveni- 
menti politici, quali la revoca dell’Editto di Nantes, il colbertismo, e /es 
échecs de la fin du regne (*) avevano solo preparato gli spiriti ad 


accettare. 
4 Intanto nella prima metà del settecento la cutura ufficiale, deposta 
n l’antica violenza polemica che per interessi teologici aveva alimentato la 


sen quérelle, e assorbita invece dai nuovi orizzonti empiristici e scientifici, 
sembra ignorare del tutto Spinoza. Anche in questo silenzio, per merito 
A del Vernière, è possibile raccogliere una serie di contraffazioni del pensiero 
spinoziano, da cui esso viene identificato, a volta a volta, con formule di 
ilozoismo primitivo, con particolari indirizzi esoterici, con la cabala giu- 
daica, e con le filosofie indiane, cinesi, confuciane e taoiste. Si tratta, 
in sostanza, di una storia frammentaria, ma che rivela che il silenzio su 
Spinoza non fu mai assoluto; per vie pur traverse il filosofo raggiunse 
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4 
A l’effetto di mantenere desta, nella superficiale critica del settecento, che 
N dava spesso alle analogie il valore di assunti storiografici, la funzione che, 
% suo malgrado, il laicismo assegnava a Spinoza. In fondo, secondo noi, nella 
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confusione di una interpretazione di Spinoza fondata su premesse giu- 
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(*) VERNIÈRE, op. cit., vol. I, p. 218. 
(®) VERNIÈRE, op. cit., vol. I, p. 218. 
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daiche, cabalistiche o orientalistiche, vive ed opera il più generale cosmopo- 
litismo del secolo. Nelle analogie fra popoli differenti per costumi e linea- 
menti etnici, è infatti vezzo comune ricercare il fattore d’uguaglianza della 
natura umana, per edificare su di esso il segno rivoluzionario di una società 
secondo ragione. 


Lo spinozismo dell’età dei lumi è finalmente fedele al suo ispira- 
tore. La sostanza del suo pensiero sembra effettivamente trasparire attra- 
verso la produzione più costruttiva di tutti i maggiori scrittori (**); i quali 
però, come abbiamo accennato, trovano conveniente tacere sulla fonte spi- 
noziana a cui attingono spesso riccamente, Infatti il carattere pratico e 
politico della loro cultura, tenendo a penetrare il più profondamente pos- 
sibile nel tessuto sociale, consigliò loro di non compromettere la propa- 
ganda della ragione colla famigerata firma dell’ebreo e scomunicato 
Spinoza. Montesquieu, Voltaire, Rousseau, Diderot stesso, lo citeranno 
esplicitamente pochissimo, ripetendo la tradizionale accusa di irreligione e 
di empietà, che risuona immutata perfino nelle voci su Spinoza curate 
da Diderot nell’Enciclopedia. 

Fa eccezione il Condillac, che per le esigenze del suo pensiero entrò 
in diretta polemica con la metafisica deduttiva del razionalismo e con- 
trappose allo Spinoza una nuova analisi dello spirito. Egli non si pro- 
pose l’indagine sulla natura metafisica della coscienza, ma piuttosto sulle 
operazioni di essa e sulla genesi delle idee; essa nel suo carattere psico- 
logico e sensoriale contrastava colla sussunzione sul piano ontologico 
ancora possibile a Malebranche e a Leibniz, nel momento in cui si occu- 
pavano di Spinoza. A proposito del Codillac il Vernière avrebbe potuto 
mettere in luce come i motivi antinomici che fermentavano nella cultura 
cartesiana si chiarificarono allorché il sensismo si pose in polarizzazione 
dialettica coll’estremo razionalismo del seicento. In questa chiarificata 
posizione, il pensiero di Spinoza, prima sballottato nell’equivoco delle 
diverse interpretazioni, assume più netta significazione, opponendosi come 
determinismo ontologico e moralistico al meccanicismo spiritualistico che 
arriverà fino all’Homme machine di La Mettrie. Ma in questa revi- 
viscenza del vero Spinoza ciò che è più operante resta pur sempre lo 
stesso motivo per cui nel seicento era stato condannato. Voltaire, Mon- 
tesquieu, Rousseau ripiglieranno i motivi di quella religione naturale 


(®) v. VERNIÈRE, op. cit., vol. II, capp. III e sgg. 
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che, nella fondazione di principi certamente etici, troverà anche la via 
dell’orientamento giusnaturalistico delle concezioni politiche. 

Per Voltaire lo spinozismo è in particolare la matrice della sua 
grande offensiva anticlericale, nella quale egli fa uso degli argomenti 
spinoziani coloriti di un tono anche più spregiudicato, in vista del- 
l’effetto scandalistico che egli si propone. In Montesquieu l’Ethica di 
Spinoza interviene a correggere l'influsso di Hobbes, nella determina- 
zione della Joi naturelle dell’Esprit des lois. 

In Rousseau i motivi sentimentali e strettamente spiritualistici sem- 
brano annodarsi in un viluppo indissolubile coll’educazione illumini- 


«stica, Spinoza vive in Rousseau nella misura nella quale anch'egli è in grado 


di reagire al contrattualismo hobbesiano, 

Il Vernière, però, a nostro avviso, nella discriminazione dei motivi 
spinoziani presenti in Rousseau, tradisce contemporaneamente il pensiero 
dell’uno e dell’altro. Il naturalismo di Spinoza non era stato ancora im- 
postato nella luce illuministica, e non aveva ancora usufruito del pen- 
siero di Locke e di Newton, così fervidamente diffusosi in Francia nella 
prima metà del settecento. Il giusnaturalismo di Rousseau, d’altra parte, 
non aveva quella coloritura individualistica e liberale che il Vernière 
vuole attribuirgli: quanto di educazione calvinista si può vedere invece 
trasferita nel concetto di volonté générale? Alla base, infatti, del va- 
lore assoluto della volontà generale c'è un crisma di giustificazione 
assoluta dell'opinione della maggioranza; e l'annullamento di qualsivo- 


«glia funzione politica della minoranza denuncia, secondo noi, la fonda- 


zione teologica dell’errore come deviazione che non trova riscatto nel 
giuoco delle libere possibilità e degli influssi scambievoli. Su questa base 
calvinista l'ulteriore determinismo di tipo meccanicistico legittima la fon- 
dazione illiberale del potere. È quanto nel più maturo liberalismo del- 
l’ottocento spingerà il Constant a distinguere la roussoiana libertà dello: 
stato dalla libertà dallo stato (**). 

L’equivoco dell’interpretazione del Vernière è confortato dall’inten- 
sità funzionale, nella storia, del concetto di giusnaturalismo, il quale 
accompagna, e in certo senso legittima, tutte le trasformazioni della 
società e dello stata nel mondo moderno, Nell’indeterminatezza dell’as- 
sunto puramente filosofico che esso esprime, non può rivendicare a sé 
un contenuto concettuale definito, che lo leghi a questa piuttosto che a 
quella struttura storico-giuridica. Di esso si può parlare, infatti, in senso 
hobbesiano, e quindi come legittimazione assoluta della legalità ; in senso 
cartesiano, come conciliazione fra la concezione teologica dell’assolutismo e 


RD: Constant, Discorso sulla libertà degli antichi paragonata a quella dei mo- 
derni, trad. Nutrimento, Treviso, Canova, 1952, 
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quella esclusivamente moderna dello stato nazionale; in senso libertino, 
come jus individuale che nell’anarchico apporto delle energie della per- 
sona umana trova il lievito fecondatore della stessa collettività. In Spi- 
noza il diritto naturale è inteso come metafisica proiezione della natura 
razionale dell’uomo, nella sua adeguatio al determinismo universale, 
analogamente all’ identificazione del mondo con Dio. Esso illumina 
l’amor intellectualis come moderna consapevolezza della razionalità del- 
l’etica e della politica, 

La misura nella quale lo Spinoza, pur nella impostazione teologica 
si inserisce nel dibattito illuministico sull’origine della società e sulla 
natura giuridica del vincolo contrattuale, rappresenza, secondo noi, uno 
degli elementi cardine dell'indagine che voglia’ inserire il suo pensiero 
nel mondo culturale del suo tempo. Potrebbe essere difficile, da una parte, 
parlare di uno Spinoza che operi efficacemente fuori della struttura teo- 
logica suaccennata. Ma, per noi, il giusnaturalismo di Spinoza, più che 
nella stessa teoria contrattualistica del Tranté é nel criterio puramente 
storiografico con cui viene condotta la critica alla tradizione religio- 
sa e al suo deposito biblico. Infatti la sua revisione scritturale, ben 
altra da quella di Lutero e degli altri riformatori, nonché dalla tradi- 
zione dotta erasmiana, è fatta nell’intento di ricostruire non il preteso 
vero significato esoterico dei testi, ma la verisimiglianza storica dei fatti 
secondo l’esigenza di una critica razionale. Questa fondazione delle pos- 
sibilità razionali della ricerca umana in materia di religione positiva, 
se si affida ancora, nel formulario teologico, a un atta di ossequio, è pur 
anche una ‘chiara formulazione di limiti all’autorità delle istituzioni, più 
matura della stessa spregiudicatezza della critica storica del Bayle. Il va- 
lore del « fatto » nella storiografia del Bayle si ritrova già, ancora più 
crudamente, nella critica al Pentateuco e in tutta l’esegesi biblica di 
Spinoza, che è evidentemente in possesso di un nuovo criterio formale 
d'indagine per il quale ha sposato l’accento dal portato storico del 
<dogma » a quello naturalistico del « fatto ». Analogamente, le esigenze 
‘critiche di cui lo Spinoza si avvantaggia di fronte ai suoi oppositori, 
teologi e mistici di ogni confessione, rappresentano il più maturo giu- 
snaturalismo di Spinoza, che nella storia dell’esegesi biblica trova la 
possibilità di sganciarsi dalla base meccanicistica che nella concezione 
politica lo lega a Hobbes, e nella morale al presupposto teologico del suo 
immanentismo. La critica delle Scritture, in quanto pura revisione sto- 
riografica, aliena da interessi dogmatici di qualunque genere, libera stra- 


namente uno Spinoza che, nella pacatezza e nella scrupolosità degli accer- 


tamenti filologici sopravanza gli spiriti più irrequieti dell’epoca. Ciò spiega 
perché Spinoza non sia accusato, se non incidentalmente, dai vari teo- 
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logi, di adesione a questa o a quella Chiesa scismatica (come capitò 
perfino al Bayle per l’accusa di calvinismo). Fu, invece, riesumato in 
onor suo il ricordo di quelle inclassificabili personificazioni della libido 
libertatis che rispondono ai nomi di Bruno, Vanini, Cardano, etc. I li- 
bertini stessi si associarono in genere a queste accuse. 

La fecondità del principio naturalistico dello spinozismo, di fronte 
al quale si era fermato l’ardire dei libertini, doveva dare dei frutti sin- 
golari ed imprevisti in quella fase storica del settecento colla quale il 
Vernière conclude l’avventurosa storia vissuta dalle idee di Spinoza, 
prima del romanticismo, Allora, l’eccezionale sviluppo delle scienze bio- 
logiche e mediche caratterizzava la cultura prerivoluzionaria. Il supe- 
ramento della concezione puramente meccanica della materia portò i 
più fervidi ingegni al culto di un nuovo monismo naturalistico inteso 
come vitalismo, Esso si presentò come una specie di rinnovato panteismo, 
una nuova e più esplicita formulazione materialistica ed evoluzionistica, 
e, insieme, un caratteristico indirizzo fatalistico, 

Spinoza viene riscoperto e rielaborato alla luce di questa nuova in- 
tuizione della natura. Essa pretende di ritrovare il « vero » Spinoza, al 
di sotto dell’impalcatura meccanicistica e dualistica del cartesianesimo. 

Su questa piattaforma si apre il Pantheismus-streit, che nella rea- 
zione antideterministica e antimeccanicistica ci par che trovi ancora una 
parentela col libertinismo critico e oppositore di Spinoza. Esso conferisce 
evidentemente al deduzionismo matematico spinoziano quella spontaneità 
del senso e quell’intuizionismo naturalistico che i libertini fin dal seicento 
gli avevano oscuramente rimproverato di non possedere, 

I neo-spinoziani, denunciati ancora una volta con orrore dai ben 
pensanti spiritualisti superstiti, fanno capo al Toland, al d’Holbach, al 
La Mettrie, come al Maupertuis, al d’Alembert, allo stesso Diderot. 
Una pleiade di pensatori e uomini politici, scienziati e filosofi, enciclope- 
disti e rivoluzionari, Robinet, Mandeville, Sabatier, Mirabeau, Sieyès, etc., 
si danno a sviscerare le discussioni e le antiche confutazioni di Spinoza. 
È il più gran mondo culturale spinoziano, che, con la mediazione del 
renano Jacobi e dell’olandese Hemsterhuis, si prepara a passare il confine 
della Francia per innestarsi nella tradizione culturale tedesca. 


RK 


A conclusione della ricca rassegna storiografica compiuta dal Ver- 
nière, noi crediamo di inferire che l'influenza di Spinoza deve essere 
considerata, innegabilmente, uno dei fattori che hanno indirizzato nei 
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secoli XVII e XVIII la cultura francese. Ma più precisamente lo spi- 
nozismo dovrebbe essere giudicato operante, nella complessa società della 
Francia prima della Rivoluzione, in virtù del senso naturalistico che 
gli è proprio. Esso aveva infatti il merito di ricondurre i problemi dello 
spirito all'unico metro di misura della realtà della natura umana, nella 
quale si sintetizzò, fin dal Grand Siècle, l'evoluzione intellettuale e 
politica della Francia. Su questa base naturalistica, infatti, sovrani e 
pontefici, laici e religiosi, potevano trovare un loro punto d’incontro, 
fuori dal giuoco esteriore degli interessi e dei privilegi. E si poteva così 
spostare l'accento della garanzia sociale contrattualistica dal diritto divino 
alla « virtù » del gentilhomme o dell’homme honnéte. Lo studio delle 
passioni, le reazioni degli individui, gli interessi dei ceti, giuocava- 
no fra il Principe del Machiavelli e le prime caratterizzazioni della 
psicologia delle collettività, economiche o religiose, che un giorno saranno 
fondamento alla « scienza » sociologica, Le strutture politiche e religiose 
ereditate dal medioevo, mentre lo stato si cementava sempre più nel mo- 
derno senso burocratico, cedevano il posto al nuovo caratterizzarsi della 
natura del soggetto umano, mentre rinunciavano ad ogni loro validità 
che non fosse strettamente formale. 

Non è da stupirsi che la funzione di Spinoza sia stata, per circa 
un secolo e mezzo, quanto mai curiosa: sorgere ed evolversi nel pensa- 
mento filosofico, in una condizione di quasi assoluto isolamento. Ci stu- 
pisce piuttosto che, in una ricostruzione storiografica quale è quella del 
Vernière, manchino gli elementi essenziali a darci un quadro più armo- 
nico e più, significante dell'ambiente culturale in cui si muove l'indagine. 
Per noi il difetto è nel costume di molta parte della moderna storiografia 
francese, a proposito della quale potremmo dire che il « fatto » del Bayle, 
passato attraverso la formazione positivistica, abbia perduto ogni possi- 
bilità di illuminarsi di un’esigenza formale. 

La posizione di Spinoza nel periodo preso in esame non doveva 
soltanto, secondo noi, contribuire alla definizione di una quérelle su Spi- 
noza. Ma piuttosto, nella determinazione dell’esistente quérelle doveva 
servire all’individuazione di tutte quelle forze storiche che troviamo, 
invece, disperse nei molteplici nominativi: tutti nello stesso tempo! pari- 
menti contribuenti al disegno generale della critica sul XVII e XVIII 
secolo, 
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La divergenza odierna sul marxismo 
(1950-1952) 


B) DIVERGENZA ETICA 


La divergenza critico-metafisica riguardo al marxismo, già prece- 
dentemente (*) esaminata, non componendosi in nessun modo, anzi acqui- 
stando sempre maggior vigore, costituisce sul terreno etico un grave 
svantaggio per la dottrina. La difficoltà intrinseca di determinare con 
certezza il vero carattere del pensiero di Marx, se relativistico-critico 0 
assolutistico-metafisico, lascia, è vero, aperto il varco ad ambedue le 
interpretazioni; ma poi, alla perfine, conta soprattutto, di fronte alla 
coscienza etica, il relativismo così spesso. confermato. Il biasimo della 
mancanza d’uno stabile ancoraggio, che faccia da polo all’effimero corso 
dell’accadere, si traduce nella condanna di questa etica relativa. Le ragioni 
son facilmente reperibili nel requisito della sicura normatività chiesto al 
sapere etico. Inammissibile il relativo nell’etica, sotto qualsiasi forma, 
venendo meno proprio la funzione, che in genere usiamo riferirle. « Se 
morale è rapporto tra imperativi o valori assoluti e fatti che devono 
ispirarsi ad essi » (*); se « per morale dobbiamo intendere la dottrina che ci 
offre la norma necessaria, obiettiva, onnipresente, universale, della libera 
condotta umana protesa verso il bene onesto e in definitiva verso il fine su- 
premo dell’uomo » (°); se nel problema morale designamo « il problema del- 
l’atteggiamento pratica che deve assumere il singolo in rapporto alla sua 
vita interiore ed esteriore » (‘), non possiamo per nulla accogliere il concetto 


(1) « Rassegna di filosofia », III, 2, pp. 105-123. de 

(£?) M.T. ANTONELLI, Morale e moralità «storica» nel marxismo, « Humanitas », 
Anno .V, 1950, 5, p. 457. 

(8) + BRUCCULERI S.L, Morale e marxismo, « Civiltà cattolica», Anno 101, 
1950, I, p. 630. 


O) G.M. BERTIN, Il pensiero etico contemporaneo, « Acme», vol. III, fasc. 2, 
1950, p. 275. 
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di un'etica semplice soprastruttura mutevole al pari delle altre idee e cate- 
gorie (°). Si tratta, in questo caso, non dell'impegno morale, ma della sua 
esautorazione (°). Il credo etico invece si esplica avendo totalmente di 
mira un bene in sè, non riferibile ad alcun particolare, e postula il trasfor- 
marsi dei particolari dietro i dettami della perfezione. 

Avviene però che, essendo l’etica umana, non riesce a espugnare 
quell’estrema ridotta del particolare, che si chiama umanismo. Nel supera- HI 
mento ideale d’ogni particolare dovrebbe a rigore esser compreso anche 
l’uomo e la sua utilità. L'uomo arriverebbe in genere a prescindere dal- 
l’utilità degli altri, negandone attraverso l’ideale gli aspetti e le esigenze 
singole; ma l’ideale viceversa si spegne sempre al soglio della sua parti- 
colarità. Il dissolversi puro, che includa addirittura la sintesi originaria $ 
«dell’io, risulta disumano. Sorge così l’antinomia fra trasformazione e con- #92 
servazione, Il trasformarsi viene imposto da un assoluto che attrae verso Ss 
il perfetto; il conservarsi dal proprio limite a cui l’uomo deve pur tener 
fermo, sotto pena di disintegrarsi nel nulla. E in seguito a tale contrasto 
s’addiviene a un compromesso. La pratica umana afferma relativamente 
l’idealità, o nei confini del buon senso, proponendo un trasformarsi per 
conservarsi. Mediante il costume, le leggi, le pene, si argina il dissolvi- 
mento trasformativo in dati confini; e precisamente oltre l’uomo, il quale 
vuole conservarsi, e finisce per eleggersi a scopo ultimo d’ogni agire circo- 
‘stante. In tal maniera, per virtù dell’umanismo, s’instaura di fatto la 
negazione dell’ideale e l’insuperabilità dell’utile. L'etica relativa trova 
così il suo fondamento nella stessa umanità; e per l’uomo diviene inevi- 
W£: 101. 000007 4 

La questione, come l’uomo possa tener fede a un’etica assoluta 
«senza annullarsi, è ancora sub iudice; e nella pratica conduce a situazioni 
spurie attestanti la presenza del dissidio, La legittimità perciò dell’atteg- 
‘giamento etico relativo del marxismo è subordinata allo scioglimento del 
predetto interrogativo; ma intanto gli studi odierni non danno per asso- 
«data la pregiudiziale della relatività; e il dubbio verte ancora attorno 
.al quesito: se vî è nel morxismo atteggiamento etico relativo. Certo non 
viene negata in blocco la vena relativistica del pensiero di Marx, anche 
perchè l’utilitarismo etico del materialismo storico è ormai divenuto un 


(©) K. Marx, Misère de la Philosophie, Paris, Costes, 1950, p. 128: « Aînsi 


‘ «ces idées, ces catégories sont aussi peu éternelles que "les relations qu’elles expriment. 
1 Elles sont des produits historiques et transitoires ». 
È (€) M.T. ANTONELLI, Morale e moralità « storica» nel marxismo, cit., p. 467 : 


«La storia, in quanto ha categorie squisitamente sue, come l'opportunità, utilità 
il successo, la convenienza, il buon senso, la consuetudine, può agire ed agisce come 
‘una trincea comoda entro cui si adagia e si esautora l'impegno morale ». 
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diffuso e facile schema, e res ardua est vetustis novitatem dare; però le 
difficoltà in proposito sono rilevanti. In una rassegna di Alessandro 
Levi (") ci si chiede quale significato possa avere un’etica compresa «in 
una dottrina, che, da un lato, sostiene che le idee dominanti in un'epoca 
sono quelle della classe dominante, e, dall’altro, affida alla classe sfruttata 
il compito, non solamente politico, ma indubbiamente anche etico, di 
portatrice d’una idea universale, qual'è quella della emancipazione della 
società tutta intera». Da simile impostazione il relativismo etico esce 
malconcio, In un libro di alcuni anni or sono (*) troviamo che l’etica 
suprema traluce in Marx quando richiede « non solo il riscatto dei paria 
oppressi, ma degli oppressori della funzione oppressiva » (*) e prospetta 
la nobile idea d’una redenzione universale. « La profonda corrente etica, 
che serpeggia nel sottosuolo marxista, affiora e brilla nell’empito con- 
clusivo, dove il metodo si riabilita nel fine » (‘°), e « l’appello a un’altra 
istanza, oltre l’etica relativa, le cui formule ripetono motivi utilitari, erompe 
dunque dai testi stessi »("). Il padre Brucculieri obietta che tale motivo 
altamente etico insorge contro l’intenzione di Marx, per il fatto che anche 
egli, come uomo, non si sottrae alla voce della comune umanità, nono- 
stante i traviamenti teorici (°); però non torna molto congruo astrarre 
le manifestazioni teoriche dal resto della personalità. 

Che tuttavia le provvisioni proletarie non si rovescino sulle sponde 
dell’utilitarismo, è vero solo in parte. Accanto all’istanza assoluta occorre 
del pari tener conto di quella relativa, per non correre il rischio, deciden- 
dosi a prò dell’uno o dell’altro aspetto dell'etica marxista, di perdere la 
completa visione dell’eticità di Marx, nelle due facce contrastanti d’un 
Giano moderno, La prima guarda all’Utile, la seconda all’Ideale. Conve- 
niamo nel fatto che il discorso marxistico ripugna in sommo grado a 
convertire l’utile nell’ideale. Proclamandosi nondimeno verbo, oltre che 
proletario, anche rivoluzionario, mostra la precarietà del concetto di 
utile quando subentra la lotta. L’utile dell’uomo infatti, come particolare 
concreto, mira solo alla sua conservazione, mentre la lotta poi in qualsi- 
voglia maniera anzitutto disforma e trasforma. Dovendo il proletario lot- 


tare per il confermarsi del suo utile, giunge a prevalere sulla conserva- 


() A. Levi, Sulle orme di Marx, « Rivista di Fliosofia », XL, 1949, fasc. I, p. 82. 

() E. PENNATI, L’etica e il marxismo, Firenze, «La Nuova Italia», 1948. 

Oli Gi 1), 245) 

(RTcirapa 28: 

(elbarcitalip 9238: 

(è) A. BruccutrerI S.I., Morale e marxismo, cit., p. 629: « Che il mago di 
Treviri (e lo stesso dicasi del suo amico Engels) esprima assai spesso dei sentimenti 
nelle sue pagine, sentimenti del suo senso morale inerente alla natura dell'essere 
umano, è un fatto che non ammette alcun dubbio ». 
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zione dell’avversario e propria; e l’utile dispare per intero, non unicamente 
verso gli altri, ma altresì verso se stesso, Fuori della lotta l’utile predo- 
mina. L’agone cruento, al contrario, subito istituisce l’ideale. Il giusto 
travolge l'utile, magari senza una precisa coscienza di tal passaggio, entro 
la nuova luce di quello che Hegel definiva das Daransetzen des Lebens, 
il mettere la vita a repentaglio (*). L'utile sarà allora al punto di partenza 
e d’arrivo; mai in fronte alla lotta, quando 


La raison tonne en son cratère, 
C'est l’éruption de la fin. (*) 


In quel tratto, inopinatamente il proletario si solleva al di sopra 
del gretto interesse, e svolge una azione ideale. Eppure qui non siamo 
in un chiaro idealismo, in quanto evolve tra due termini utilitari. A parte 
ante e a parte post l'approdo è relativo, Questa la realtà contradittoria 
della pratica marxista e occorre avere l’obiettività di constatarla. Il 
marxista è un utilitario che lotta. E nel linguaggio che usa, som- 
messo. in apparenza unicamente ai bisogni e all’ ambiente, traspare 
senza equivoco la cifra di tipo ideale: trasformazione, fondazione d'una 
nuova società, lotta contro la classe dominante (o contro il presente e il 
passato), ecc. Il campo vien così parteggiato fra utilitarismo etico e futu- 
rismo etico; fra agire utile e agire ideale; fra etica relativa, che esalta la 
conservazione, cerca garantire l’uomo nei bisogni e negli istinti, e con- 
cerne il governo delle cause; ed etica assoluta, valida contro ogni inte- 
resse e contro l’uomo stesso, pure alla prima persona, avendo per mo- 
vente un sistema di fini. Il dissidio, così delineato, non è nel marxismo 
in nessuna guisa eliminabile. I due opposti principi riescono a sopravvivere, 
senza eccessivo danno, l’uno accanto all’altro, mediante una continua oscil- 
lazione, come osserva anche il Pennati (’°) fra relativo e assoluto, che 
corrisponde perfettamente all’oscillazione critico-metafisica, messa da noi 
in rilievo nella prima parte di questa rassegna. E come da quella irre- 
solutezza proviene la divergenza degli studiosi sull’effettiva apertura o 
chiusura della dottrina; così il dissenso odierno sulla natura dell’etica 
marxista trae origine da una profonda e tragica esitazione in materia 
etica, che ebbe a travagliare l'animo del borghese Marx e degli altri intel- 
lettuali, i quali passarono, contro il loro utile, alla causa proletaria, esal- 


(*) G.W.F. HeceL, Phinomenologie des Geistes, herausgg. von G. Lasson. 
II. Auflage. Leipzig, Meiner, 1921, p. 126. 

(*) E. Portier, L’Internationale, 1871. 

(5) E. PENNATI, L'etica e il marxismo, cit., p. 259: « Così si alterna l’oscilla- 
zione tra istanza universale e riflusso nell’etica relativa ». 


3 > 224 NATALE LODA 


de tando nel contempo l’etica dell’utile (*). Emerge così un « duplice schie- 
Br ramento degli scrittori marxisti, irrigiditi in un insanabile dissenso, 
i ognuno argomentando dal solido fondo della propria istanza, senza ricono- 
De scere la legittimità dell’altra. Da un lato la schiera d’interpreti giusnatu- 
A ralisti e idealisti, avvinti, in diversa misura, alla morale assoluta, per 
cui il marxismo « è da considerare l’istanza più fondamentale del diritto 
naturale » o un ’« istanza di giustizia ». Dall'altro coloro che « dall’istanza 
realistica, rivoluzionaria di Marx >», tacciano i primi d’« incomprensione 
radicale del marxismo », e perfino di un « errore identico, monotono » che 
« livella tutti questi interpreti-revisori » a rappresentare « una voce sola, 
quella della tradizione platonico-cristiana, col suo culto dell’Ideale 
astratto » ("). 


Gli studi, compresi negli anni 1950-1952, che investigheremo nei 
concetti centrali e maggiormente significativi, s'aggruppano intorno a due 
opposte affermazioni: a) il marxismo è un’etica; b) il marxismo non è 
un'etica, le quali in genere includono e risolvono anche la questione, rile- 
vata qui sopra, d’una chiusura o apertura nel marxismo, se cioè esso si | 
fondi su una legge immutabile o invece su principii temporanei. Ma il 
criterio non permane sempre sicuro, specie per coloro che dichiarano il 
marxismo immorale. Tali autori concordano tutti nel muovere da una i 
inconcussa ed eterna legge etica, e nel riprovare gli atteggiamenti frondisti 
del marxismo a questo proposito, Considerando però più da vicino le 
ragioni per cui nei diversi saggi viene estromesso il marxismo dalla 
moralità, non sfugge all'indagine la disparità dei presupposti su cui pog- 
giano. Accanto a quelli d’un fine sovrumano, vigono ben riconoscibili i 
presupposti della salute terrena. Etico ciò che preserva e salva il divino 
nel dispregio dell’effimero; ma etico ancora ciò che non offende l’effimero. 
In tali condizioni occorre rilevare l’incertezza di giudizio della critica. Poco 
importa se essa proclama la bontà dell'etica universale e divina: occorre 
poi in effetti vedere se il principio etico, in base al quale giudica, sia pro- 
priamente « superiore », e non anche compromesso col limite umano. Que- 
st'ultima ci sembra la situazione della critica, che dice: sì perfezione, ma 
pure conservazione; e non accenna a risolversi. Nè per altro può valere il 
vieto argomento della tutela dell’imperfetto in quanto opera del perfetto, se- 


(‘) Ib., cit., p. 159: «Quella che il marxismo intende per morale (la morale 
relativa), essendo in funzione del sistema materiale e significando, in estrema analisi, 
null'altro che utilitarismo, spiega la lotta del quarto stato per il riscatto della propria 
classe, ma non la spontanea rinuncia degli altri alla causa del proprio ceto e il voto 
di fede per gli oppressi ». ; a 
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gno tangibile della maestria divina : l’essenziale è di decidersi a trattarlo 
appunto come un imperfetto, e applicarsi a destituirlo d’ogni valore e 
cura interessata. Avremo allora, in luogo dell’etica conservativa, l’indi- 
rizzo opposto dell’etica rivoluzionaria, la sola che possa veramente chia- 
marsi assoluta, distaccata da ogni contingente. Ma la disamina, a cui allu- 
diamo, adombra un giudizio morale bifido : s’appella con uguale fiducia alle 
due fonti morali, e approva 0 condanna ora con l’una, ora con l’altra legge. 
Curiose così le reazioni di una simile duplicità rispetto alla divergenza 
interna del marxismo. Avviene infatti che quel dispregio dell’umano, 
proprio della morale assoluta, che si riscontra in Marx nel perseguimento 
del fine ultimo del comunismo, vien ripreso in funzione della disumanità; 
e, al contrario, quel radicato umanismo di Marx che giunge sino all’esal- 
tazione massima del benessere dell’uomo, è condannato in funzione della 
soverchia umanità. Il dissidio quindi, che noi troviamo, negli scritti al 
presente presi in esame, fra coloro che proclamano il marxismo immo- 
rale, verte sul fatto, se il marxismo è immorale perchè disumano; o vice- 
versa immorale perchè troppo umano. Onde è chiaro che i sostenitori 
della prima tesi partono dalla morale relativa, e gli altri dalla morale asso- 
luta, pur dichiarandosi a parole tutti « assolutisti » in campo etico. 

Orientata indubbiamente nel secondo senso è M..T. Antonelli. Per 
lei l’immoralità del marxismo consiste nella crosta mondana della dot- 
trina, in quell’utilitarismo e particolarismo assoluto, che dà adito allo 
storicismo della morale, e alla negazione di tutti i valori ultraterreni. Il 
problema pertanto che interessa lA. è di sapere entro quali proporzioni 
si possa rivalutare l'umano senza cadere nell’immoralità utilitaria; e ciò 
introduce al concetto dello storicismo della moralità, ove l’utile umano 
o l’economico vien visto come il pervicace ostacolo da superare per l’affer- 
mazione della morale eterna, la quale tuttavia non si dispiegherà mai com- 
pleta, ma sempre condizionatamente al mondo crematico e storico: ciò 
toglie il vago genericismo della morale, e la concretizza in un contatto con 
le particolari esigenze. Il valore dunque dell'umano è di concretizzare la 
vittoria della morale assoluta e di renderla sofferta, meritata, e rigene- 
rante vittoria. 

Per l’Antonelli il primo storicismo promana da una affermazione 
metafisica, generica e astratta al pari delle vuote idealità immobili che 
respinge; mentre il secondo s’origina da una concreta constatazione storica. 
« Quale differenza è possibile porre tra storicismo morale assoluto e stori- 
cismo della moralità ? Una divergenza completa e multiforme, che pur si può 


ridurre alla schematizzazione più elementare. La formulazione dello stori- 


cismo assoluto parte da una affermazione metafisica: non esiste nulla di 
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assoluto, non esistono valori assoluti; pertanto anche il dover essere 
dell’azione dell’uomo è relativo, anzi non esiste propriamente un dover 
essere, nè dover essere alcuno. La formulazione dello storicismo relativo 
o storicismo della moralità parte da una constatazione storica: non esiste 
realizzazione assoluta morale, né si dà che la realizzazione, anche completa, 
di fatti morali o di principî morali traduca senso di assolutezza completa; 
dunque il dover essere nella storia sussiste sempre inesausto : nulla nella 
storia è riscattato ad un livello morale definitivo e assoluto » (1°). 

Il marxismo, a somiglianza dell’esistenzialismo, avrebbe scoperto la 
concretezza del secondo storicismo, pur restando per altri fili legato allo 
storicismo metafisico (”*); e la traccia sicura di questo orientamento 
l’Antonelli vede nel concetto di alienazione. Un secondo Marx, un Marx 
più vivo, nasce in questa sfera: il sognatore, il quale accoglie nell’animo 
il dolore dei diseredati. Se il marxismo è nell’immediata apparenza immo- 
ralé perchè troppo umano, e privo d’una luce ideale; nella sua sostanza 
invece rivela una profonda idealità e una superiore etica. L'essenza del 
marxismo non è l’utilitarismo, ma la lotta contro la mondanità, o « l’as- 
sunzione delle cose come fine e dell’uomo come mezzo » (?°). La mondanità 
capovolge l’agire: costringe a tradire la nostra vera natura dietro il 
superficiale e l’effimero. Viene attribuito valore a vuoti feticci, che l’uomo 
da se stesso crea; e il vivere diviene esclusivamente economico e volut- 
tuario. La rimozione di un qualsiasi segno di vita interiore ne è il 
risultato; e ciò costituisce l’immoralità del mondo storico e la sua per- 
versione. Il marxismo reagisce con vigore a tutto questo. « Non è forse 
la lotta contro l’alienazione come immoralità della storia il primo capitolo 
d'una lotta contro l’esteriorizzarsi e la mondanizzazione come immoralità 
della vita? E tutto questo non significa rettificare la vita secondo il suo 
autentico valore, l’interiorità? » (*). 

La nostra impressione, di fronte al saggio dell’Antonelli, è che in 
effetti venga individuato un filone ideale ed etico innegabile del pensiero 
di Marx; ma che poi lo si ponga sotto la falsa prospettiva conseguente 
al presupposto della morale assoluta da cui parte l'A. Immorale il troppo 
umano o il relativo in sè; perciò etico soltanto tutto ciò che si distacca 
in qualche modo dal mondo storico. La parte valida del marxismo è èl 
filone ideale : questa la sua vera etica. Ora ciò non ci sembra accettabile ; 


() M.T. ANTONELLI, Morale e moralità « storica» nel marxismo, cit., p. 458. 
ig: (!) Ib., cit., p. 458: «il marxismo, insieme con l’esistenzialismo è, tra gli sto- 
ricismi moderni, quello che più mantiene viva, entro la professione del primo stori- 
cismo teoretico, la scoperta precisa di questo secondo storicismo concreto ». 

(E) cit ed071 
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e denuncia la divergenza etica cui soggiace la critica, Infatti non vi è 
chi non veda, ai fini del nostro argomento, il significato della interpreta- 
zione dell’Antonelli : spostamento dell’assoluto fuori dell’economico; onde 
la parte migliore del marxismo viene intesa in /otta con l'utile e volta ad 
abrogarlo. Senonchè Marx non abroga l’utile; l’economicità della sua 
lotta implica l’esteriorità; ed egli si muove entro la mondanità. Non 
accumulazione di beni, però comunione dei beni. E in fondo «la situa- 
zione economica rimane il feticcio comune » (*). Un tal fatto avverte 
della precarietà di « ricavare » un’etica ideale in Marx; e peggio poi, di 
farle coprire il ruolo principale. 

Ciò nonostante il filone ideale esiste. Ma perchè esiste, non signi- 
fica che esso sia l’apice, il meglio, la margherita della dottrina. Piuttosto 
tiene invece un posto affatto secondario, come cercheremo qui di seguito 
di spiegare. Il marxismo parla di benessere generale dell’uomo. Il che 
presuppone un profitto comune la cui portata non sia la medesima di un 
vantaggio unicamente soggettivo o particolare. In fondo, ciò che torna 
a favore soltanto del singolo, non è il suo vero utile, il quale per contro 
risiede nel collaborare alla salute di tutti. In questa bisezione dell’utile sta 
l’intera ragion d’essere del marxismo, i suoi assunti, la sua etica, e l’ine- 
vitabile incidenza nell’ideale : esso è solo una ricerca del vero utile. Il godi- 
mento soggettivo si differenzia, d'accordo, da quello comune; ma il pas- 
saggio dal primo tipo al secondo non cancella, bensì mantiene, il torna- 
conto. E l’idealità che aggetta dal concetto di interesse generale o comune 
è ancora il non-esserci-effettivo-dell’utile. Però terminerà senza meno non 
appena raggiuntolo: idealità dunque di carattere eteronomo e transitorio. 
Valorizzare perciò la presenza di un ideale nel vantaggio comunitario 
significa trascurarne la transitorietà e limitatezza tutt'altro che ideale. 
Marx non scopre la dimensione dell’interiorità con la sua istanza etica; 
ma, al contrario, un interiore provvisorio, indispensabile per raggiungere 
il dichiarato scopo mondano, l'utilità effettiva, Il contrasto, di cui parla 
l’Antonelli, fra il Marx economico e il Marx sognatore, è una question- 
cella occasionale fra un signore e il suo groom, che ha luogo soltanto per 
le esigenze esclusive del primo, Considerare nel superamento del profitto 
particolare quasi il sorgere della morale assoluta di colore cristiano è 
evadere il senso proprio del testo marxista, per cui travalicare l’utile mona- 
distico o borghese vuol dire veder l’altro come uomo, non come cosa; ma 
qui è l’equivoco della pretesa idealità. Marx intende: veder l’altro come 
uomo voluttario anch'esso, essendo l’utile l’unica realtà nell’assoluta im- 


(©) Ib., cit., p. 468. 


e 
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manenza. Tutti devono giungere all’« io godo » ; e nell’« io godo » è l’uomo. 
Nondimeno, perchè tutti possano godere, necessita che tutti escano dal- 
l'« io godo », 0 dalla logica soggettiva, provvisoriamente, in attesa di rien- 
trarvi in comune. La zona ideale è soltanto una specie di passaggio 
obbligato, ma superabile, fra l’utile particolare (che non è il vero utile) 
e il comune, inteso invece come il vero. Non è lecito partendo dal con- 
cetto di alienazione, dare al marxismo un accento etico assoluto, in quanto 
in Marx si tratta addirittura d’una assolutezza piegata ai fini del rela- 
tivo, e dunque funzionale e pratica. 

Nella trattazione dell’Antonelli, che si presenta non come una « espo- 
sizione tecnica », ma come « un riferimento interpretativo della alienazione 
marxistica » (*), il tentativo di costruire un edificio etico, basato su alcuni 
motivi che vi si prestano, conforme il più possibile ai canoni del buon 
impegna cristiano, viene condotto con una coerenza, che rivela il chiaro 
dominio del problema etico : il marxismo è immorale perchè troppo mon- 
dano (0 umano); soltanto quando volge a reprimere e a combattere questa 
imperfezione, acquista una figura morale. L'etica cioè è posta tutta nel 
campo dell’eterno; e fuori di esso non vi saranno che gradi, più o meno 
completi, della moralità. La stessa chiarezza di delimitazione del nostro 
argomento tuttavia non si riscontra nei due articoli di A. Brucculeri S.I. 
su « Morale e marxismo » (*), ove viceversa si assiste a quella duplice 
assunzione etica, di cui abbiamo parlato (°), che fa sì che si condanni 
Marx ora in dipendenza della morale assoluta, e ora, anche se VA. non se 
n’accorge, della morale terrena (o relativa). La prova è offerta dal bat- 
tere continuo sui mezzi vrolenti e sul machiavellismo : cose certo che non 
s’accordano col Decalogo, il quale è un chiarissimo saggio di morale con- 
servativa, e che suscitano una giusta indignazione: ma per via, questo ci 
preme chiarire, d’un principio che non è « totale », ma relativo alla esclu- 
siva salute umana. 

All’inizio del primo dei suoi articoli, il Brucculeri prospetta i termini 
della divergenza etica, « Una buona parte degli esegeti delle concezioni 
marxiste, ossia quei molti che hanno della morale una genuina visione, non 
esitano affatto ad affermare e dimostrare l’impossibilità pel marxismo 
autentico d’affiancarsi e comporsi con la morale. Per costoro tra morale 
e marxismo si apre un abisso invalicabile; l’uno è la negazione recisa e 
brutale dall’altra. Non mancano però degli interpreti del pensiero mar- 
xista che hanno l’audacia ed affrontano l’improba fatica di scovare la 


(#) Ib., cit., p. 464. 


(*) A. Bruccureri S.I., Morale e marxismo, cit., pp. 258-268; 625-634. 
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più stretta parentela o l’idillio più tenero fra il materialismo del Marx e 
le norme della coscienza morale » (?*). Il Brucculieri non è di quest’ul- 
timi, i quali per arrivare a tali conclusioni « hanno dovuto dar di piglio 
a tutti gli attrezzi della procedura nebbiogena, e compiere una vera strage 
del buon senso e della logica » (7); ma prende netta posizione in favore 
della tesi d’un divorzio fra morale e marxismo, E ciò perchè la morale 
marxista si basa non su una legge eterna e divina, ma sulle indicazioni 
umane della scienza. « Ahimè! questa roccia non è di basalto o di granito, 
ma d’un povero tufo troppo friabile perchè possa sostenere, senza dissol- 
versi in briciole, l’alta pressione dell’obbligazione morale » (*). Quella che 
poggia sulla scienza è una pseudomorale (’’). E falsamente etico risulta 
per l’A. ogni qualsiasi fondamento dell’agire che sia di natura terrena. 
L’eticità del marxismo sarebbe da ammettersi soltanto rispetto al 
fine che persegue. Il Brucculeri però contesta anzitutto che il marxista 
venga mosso da un fine ideale. Per essere coerenti coi testi, occorre invece 
riferirsi alla forza delle cose, che sospinge e piega gli eventi nel loro 
corso fatale. Manca una sufficiente rivendicazione della volontà umana. 
« Il volontarismo, di cui trattano i due grandi architetti del socialismo 
scientifico, fa certamente la sua comparsa nel teatro della storia, ma non 
ha quell’efficacia che gli si vuole attribuire, non è tale che in ultima 
istanza possa imporre le sue definitive decisioni » (*). L’esteriore pre- 
domina, E « l’evento storico nella concezione marxista è il risultato d’una 
colluvie di fattori, in cui il volere dell’uomo e della sua personale dignità 


sparisce » (*). Concesso nondimeno un adeguato volontarismo nel mate- 


rialismo storico e la sua eticità, esso significa: valore etico nel fine. In 
questo luogo lA. sente l’urto fra la sua concezione della morale e quella 
comunista: avverte cioè che non basta il fine esemplare, bensì pure oc- 
corre badare alla scelta deò mezzi. Il mezzo da usarsi non deve essere 
violento. L’immoralità risiede appunto nell’indistinzione fra mezzi vio- 
lenti e non violenti e nel loro uso indiscriminato, 

L’A. s'è così scoperto. Il criterio della « distinzione », così limpido 
ed evidente in superficie, ha il difetto di non appartenere propriamente a 
una sfera ideale ma in prevalenza umana: la violenza e la non violenza 


riguardano l’incolumità particolare dell’uomo. Cosicchè, nonostante l'A. ci 


(®) ID cit pie253! 
Ict 258; 
(ICI p.0032: 
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abbia fatto gli elogi della morale assoluta e lanciato gli strali contro l’indi- 
rizzo terreno, le successive osservazioni ci fanno poi dubitare da che 
parte in effetti egli ponga l’etica. Dalla parte della conservazione o della 
trasformazione? Perchè, nell’atto di sottomettersi a un fine e a una meta 
ideale, si vota l’essere a un mutamento che lo approssimi il più possibile 
a quel modello; se poi, nell’incedere, occorre fare attenzione a qualcosa 
che è già e conservarla, quel fine non sarà più l’unico reale, ma anch'esso 
un relativo, in relazione a ciò che è già, da rispettare. Onde, se morale può 
dirsi solo il volgersi completo e incondizionato al fine ultraterreno, perchè 
mai sceglieremo i mezzi non violenti, che rispettano l’imperfetto? Evi- 
dentemente lo faremo per i disposti di un’altra morale, che s’oppone all’as- 
soluta, quella della conservazione. Ma allora bisogna ammetterla a latere; 
tollerare quell’orientamento umano dell’azione, che il Brucculeri tanto con- 
danna nel marxismo. 

Manca, secondo noi, in questi due articoli, l’opera preliminare d'una 
critica, che avesse riconosciuto e distinto i due capi, a cui mena la morale, 
e sceltone il proprio, da quest’unico avesse derivato gli argomenti. Al con- 
trario l’A. dà l’impressione di valersi della immediata sovrapposizione delle 
morali, patrimonio usuale del senso comune. Ivi non avviene una scelta; 
ambedue i principi hanno valore ; e non si guarda per il sottile, Tale assun- 
zione empirica presenta però un grave inconveniente: il facile trasfe- 
rimento della giustizia di un atto al suo contrario, ritenuto giusto secondo 
l’altra morale, senza possibilità d’un criterio univoco e coerente. Così 
il Brucculeri, per cui dovrebbero essere giusti gli atti trasformativi, giu- 
stifica invece con perfetta calma quelli conservativi. Non è del resto questa 
una pecca di cui gli si possa fare gran colpa; essendo l’intelletto umano 
naturalmente disposto a questa confusione; anzi questa morale confusa 
potrebbe indicarsi come morale quotidiana. Torna a proposito qui, per 
dimostrare la grande facilità con cui si trasferisce la giustizia secondo 
siffatta etica empirica, una certa risposta di Cosroe Anoscirwan, monarca 
persiano, figlio di quel Kobad, che per il suo comunismo sofferse l’esilio 
e rischiò di perdere il trono, a chi gli chiedeva come avesse fatto a dive- 
nire equanime e giusto: « Étant un jour à prendre le plaisir de la chasse 
dans ma première jeunesse, je vis un homme qui étoit à pied, & qui 
lancant une pierre cassa la patte d’un chien. Un istant après, un cava- 
lier passant près de cet homme, son cheval fit une ruade & cassa la 
jambe de cet homme. Le cavalier n’eut pas plutòt fait quelques pas, que 
le cheval ayant mis le pied dans un trou, se cassa la jambe. Au méme 
instant l'amour de. la justice s'empara de mon coeur, & l’équité se saisit 
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de mon ame » (*). Nel quale episodio la giustizia agli occhi di Cosroe 
concerne il non ledere altrui; ma poi la lesione continua diviene anch’essa 
giustizia, 

Quando il Brucculeri perciò condanna l’errore di Machiavelli e altresì 
di Marx, fondato sul principio del fine che giustifica i mezzi, e lamenta che 
il Croce non sia d’accordo sulla immoralità di Machiavelli (*), ne avrebbe 
sufficiente motivo secondo l’etica della conservazione; ma nello stesso 
tempo proclama la bontà dell’etica assoluta, appunto della superiore etica 
della perfezione, che non dovrebbe avere a rigore alcuna venia per l’im- 
perfetto. Infatti «la destruction insensible des étresi et tous les mal- 
heurs de l’humanité sont comptés pour rien dans le grand tout» (°*). 
Colui, il quale sia veramente pervaso dall’idea della compiutezza e gran- 
dezza divina, non può che stimare nulla la misera soma del corpo e le 
azioni che hanno a mira di preservarlo, come quei frati di un convento di 
Shanghai invaso dalle fiamme, i quali non lo vollero abbandonare e peri- 
rono tra il fuoco pregando e salmodiando (*). Avendo di converso venia 
per l’istinto di conservarci, ecco il compromesso, ecco la sovrapposizione 
etica, ecco come possiamo parlare di Dio e guardare all'uomo. Anzi la trama 
inquieta del vivere quotidiano procura quasi una sarabanda di immagini 
di sacrificio e di gretto soddisfacimento, di pietà e di potenza, di glori- 
ficazione dell’Assoluto e di vanità, che a un certo momento la mente arriva 
a sovrapporre e ad affratellare le pur diverse esigenze. L’imperatrice d’Au- 
stria Maria Teresa giunse sino a recarsi una volta in chiesa a cavallo (*°), 
facendo sfoggio di pompa terrena proprio in quell’esiguo tempo riservato 
alla suprema umiltà. La rampogna e l’accusa d’immoralità del Brucculeri 
al marxismo, che « per raggiungere la sua meta finale non tollera distin- 
zione d’alcuna sorta fra utile ed onesto, fra lecito ed illecito, fra giusto 
ed ingiusto, fra umano ed inumano » (”), dimostrano il dissidio tra la 
posizione conservativa e la perfettiva; e tale neo limita l'efficacia degli 
argomenti in ambedue gli articoli. 


(©) A.I. SiLvestre De Sacv, Mémoires sur. diverses antiquités de la Perse, 
et sur les médailles des rois de la dynastie des Sassamides; suivis de l’Histoire de 
cette Dynastie, traduite du Persan di Mirkhond, Paris, 1793, p. 385. 

(®*) A. BruccuLerI S.I., Morale e marxismo, cit., p. 630. 

(®) X. De Marstre, Voyage autour de ma chambre, Paris, Calmann-Lévy, s.d. 
p. 106. 4 

(©) Dalla stampa, 28 aprile 1948. A 

(*) Relazioni diplomatiche del conte di Podewils a Federico II di Prussia. 
In: Sitzungsberichte der philosophisch-historischen Classe der kaiserlichen Akademie 
der Wissenschaften, Jahrgang 1850, II. Band, III. Heft, Sitzung von 30. October 1850, 
p. 488: (l'imperatrice diede) « mauvaise idée de sa piété en témoignant peu de respect 
pour la religion au point d’aller un jour à cheval è l’église ». 

(8) A. BrucccuLErI S.I., Morale e marxismo, cit., D. 625. 
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Immorale dunque o morale il marxismo, indubbio un bene lo guida 
e lo sospinge, il sommo bene dei marxisti, la libertà per tutti. Ora un 
problema dell’etica marxista, su cui fa perno di solito l’obiettore, è il 
raccordo e l’assunsione nei ranghi materiali di questa obbligazione ideale. 
Il bene, sia anche proletario e classista, che ha animato gli stati mate- 
riali del presente, pur essendo diverso dalla materialità e dal presente, 
in che senso si risolverebbe poi in quei medesimi stati, a cui virtualmente 
era estraneo? Per dare un aspetto etico al materialismo storico bisogna 
rispondere a questa questione; e Walter Theimer vi accenna nel suo 
accurato esame del fenomeno marxista (*), concludendo, a differenza del 
Brucculeri, per l’innegabile moralità .del socialismo, Egli ammette e con- 
stata il relativismo dei valori etici nella dottrina, essendo questi considerati 
un mero riflesso delle relazioni materiali. Però si tratta del relativismo del- 
l’idea autonoma del bene. Ossia del bene che sia qualcosa di diverso dal- 
l’utilità, e che perciò per forza di cosa si relativizza ad essa. Ma il bene- 
Utilità non è estraneo agli stati materiali, li anima tutti al presente, 
prevale dal di dentro e sospinge con l’impeto della sua inflessibile legge; 
e conduce alla libertà e all’etica, poichè, attraverso il soddisfacimento 
dell’interesse, affranca da ogni servitù. « Il materialismo storico non è 
amorale ; altrimenti non avrebbe potuto servire di fondamento a un sistema 
socialistico. (Se si è per o contro il socialismo, si deve pur ammettere che 


» il suo fine è etico). La contradizione s1 annulla in questo, che in Marx /o 


sulluppo materiale, del tutto come lo spirito del mondo di Hegel, porta in 
sè la tendenza alla verità e alla libertà, in breve una tendenza etica. Mate- 
rialismo ed etica divengono una cosa sola. Un'idea autonoma del bene 
diviene superflua, se lo sviluppo materiale, anche senza di essa, porta 
al bene » (*). Quindi la libertà non ha un valore proprio, fondato al di 
fuori o al di sopra dell’umanità ; ma coincide con la stessa umanità, unico 
bene. Il marxismo è morale in quanto umano: l’approvazione avviene 
secondo l’etica conservativa della materialità. 

Ma contro il tallone d’Achille di quest’etica sorge il corruccio perso- 
nalistico: anche se il marxismo eleva la salute dell’uomo a fine supremo, 


rimane il sacrificio dell’uomo presente. Il bene sarà per la prole futura; 


ma intanto le generazioni si macerano nella lotta. 
Tale concetto troviamo espresso nel saggio di Guglielmo da Castel- 
lana su «// valore della persona nell’ideologia comunista» (‘°), ove si 


(È) W. THermer, Der Marxismus, Lehre-Wirkung-Kritik, Bern, Francke, 1950. 

(GEA 0 

(‘) G. pa CASTELLANA, Il valore della persona nell’ideologia comunista, « Actas 
del primer Congreso Nacional de Filosofia. Mendoza. Argentina. Marzo 30-Abril 9, 
1949. Tomo II», Buenos Aires, 1950, pp. 1271-1280. 
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biasima il comunismo « secondo il quale la totalità della vita umana non 
si realizzerà che in un lontano àvvenire, e si realizzerà proprio attraverso 
il sacrifizio totale e l’alienazione degli uomini del presente, che non hanno 
quindi nè personalmente nè socialmente altro compito che di preparare la 
futura società senza classi e senza governo » (‘). L'uomo invece non 
avrà a sacrificarsi mai, perchè l’uomo è persona. E come persona, e non 
semplice individuo, reca l’universale nel suo intimo. Pertanto la persona 
acquista la precedenza sulla società; e non è ammissibile società che 
non si fondi sul riconoscimento della persona. Analogamente lo Ste- 
fanini (*): « Non l’essere sociale determina l’essere umano, ma l’essere 
umano connota umanamente la società a cui partecipa ». 

Questo allogamento dell’assoluto nell’individuo attraverso la no- 
zione di persona soddisfa la mentalità dell’uomo pratico, contento di acqui- 
sire il diritto del fisico mantenersi e insieme di figurarsi intrinseci alla 
sua particolarità i panorami e le altezze spirituali. Il relativismo etico del- 
l’uomo, che codifica nel suo interesse, non viene così riconosciuto per quello 
che è — per antropocentrismo; un mettersi al centro dell’agire universale, 
similmente agli gnomi figli di Sabazio e ai folletti leopardiani —; ma vien 
presentato come la difesa dell’uomo, voluta non per ristretto egoismo, 
ma per la salvezza di sè-tabernacolo. L’utWlitarismo incontra nella per- 
sona la religione. Infatti la tutela dell’elemento razionale e spirituale 
dell’uomo include altresì quella dell’empiricità contingente. Nel dilatarsi 
della persona dal particolare all’assoluto, e nel restringersi da questo a 
quello, si trova il segreto della formula personalistica. E attesta il dissol- 
versi della divergenza etica una morale chiamata di tutti i tempi, sempre 
la medesima perchè l’uomo ha sempre creduto di codificare in suo favore. 
Però se la vista supera il campo dell’interesse più 0 meno dissimulato, 
ecco che l’etica assume un altro stampo: il rivoluzionario. E di tale etica 
v'è d’uopo per tutte le realizzazioni che soverchiano l’uomo singolo: le 
vere e proprie idealità, spoglie d’ogni parvenza di utile. L’idealità della 
persona è falsa quando prevede la salvezza personale, L’effettiva idealità 
include il danno anche verso se stesso. i 

Ora il marxismo non accetta il concetto d’inviolabilità della persona, 
in quanto raggiunge l’idealità ; ma in quanto poi risolve l’idealità nell’utile, 
alla fine del processo storico, ricostituisce la persona (Uomo totale). Il 
«che dimostra chiaramente (anche se sembra un paradosso) che la persona 
è fuori della idealità. La carica di universale, posta nell'uomo-persona, 


ti 


(&) Ib., cit., p. 1276. 


i 


(@) L. STEFANINI, Personalismo sociale, Roma, Editrice Studium, 1952, p. 60. |. 
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impedisce il suo superamento; ma il non-superamento è proprio la con- 
servazione del particolare o l'utile, L’esaltazione, che Guglielmo da Castel- 
lana intesse della persona, non tenendo conto dell’etica utilitaristica che 
il personalismo presuppone, gli sbarra la via per intendere il valore del- 
l'etica rivoluzionaria (0 trasformativa): che se è vero che essa riduca la 
persona ad individuo, lo fa perchè la persona riduce l'ideale all’utile. L'ave- 
va ben compresa Marx quando spiegava che il diritto borghese al monadi- 
smo celava il Recht des Eigennutzes, il diritto del proprio interesse. 
L'apertura della persona all’universale si gonfia e si estende sino a con- 
figurarsi come la propria possibilità di universalizzarsi. Ben diverso è 
invece il presupposto dei rivoluzionari, che perseguono l’universa verità 
fuori della propria persona, o meglio della propria figura. Non cerche- 
rebbero altrove ciò che fosse già in loro; non getterebbero via la loro strut- 
tura singola, qualora valesse come tabernacolo: essi invece gettano nulla 
più che una meschina prigione. 

E tuttavia la fiducia, che l’idealità abbia sede nel culto della persona, 
appare in genere molto radicata. Talchè, se non se ne tutelano « la dignità 
e gli innati ed inalienabili diritti », si presagisce una crisi morale delle 
più vaste, intesa come crisi dell’idealità, Siffatta preoccupazione trapela 
in G. M. Bertin di fronte all’azione rivoluzionaria del marxismo, la quale 
porta a trascurare «l’esigenza etica fondamentale, per cui la persona, 
nel suo vivere storicamente e socialmente la vita morale, evita il confor- 
mismo derivante dallo stesso processo di socializzazione e mantiene aperta 
la propria possibilità operatrice e rinnovatrice » (‘). A commento di questa 
nota non è difficile argomentare che /a possibilità operatrice e rinnova- 
trice sarebbe ben povera, se non cominciasse ad operare rinnovando la 
persona medesima, ossia togliendole il falso aspetto di statico essere, e 
aprendola verso una idea, che non tenga conto nè d’una prima, nè di 
alcun’altra persona. Vale a dire se, nei termini di Bergson, dalla fonte 
statica o conservativa della morale, non la porti ad abbeverarsi alla fonte 
dinamica, veramente vitale, per cui si crei qualcosa che oltrepassi la 
consuetudine accentrativa del cerchio personale. Contro la tradizione c’è 
il dinamismo; ma nella tradizione non può non dimorare anche la persona, 
dato che essa poggia su un assoluto che è già, e non si fa. Quando perciò 
il marxismo insorge contro il tradizionale atteggiamento moralistico 
«considerato come una mistificazione con cui la società borghese camuffa 
nell’appello al valore l’eudemonismo banale e il piatto utilitarismo» (*), 


(#) G.M. BERTIN, // pensiero etico contemporaneo, cit., p. 306. 
(©) IS cit sp.a2701 
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prende un atteggiamento etico. Ma quest’etica non è quella di sempre, 
l’etica umana; bensì l’etica nuova, il cui valore è nella trasformazione. 
E nella creazione del nuovo non vi ha posto nè per la persona nè per 
l'individuo; ma per uno slancio continuo verso una realtà sovrapersonale 
e infinita, spregiando le soste, perchè quod quaeritur, acquiritur, effugit 
autem, quod negligitur: la morale d’una operosa creazione d’una durata 
senza nome né volto, essendo al disopra dell’incrostazione spaziale di 
un individuo, Il vizio però del marxismo, come abbiamo rilevato altrove, 
è di porre a tutto questo uno sbocco statico e spaziale, una conclusione 
utilitaria. 

Un inquadramento della questione morale affine a quello già riferito 
del Brucculeri incontriamo nel domenicano Felice A. Morlion (*), che 
partendo dalla domanda se il marxismo sia una fede morale, distingue 
l’interpretazione di fede morale che dànno a tale dottrina alcuni marxisti 
italiani, i quali cercano di conciliare marxismo e cristianesimo, da quella 
effettiva di Marx. I primi affermano che si tratta di una fede morale 
(e non di una metafisica, o filosofia della storia, o dottrina sociale scien- 
tifica, nè tampoco di economia politica); ma tale espressione assume un 
significato ben delimitato: fede morale nella realizzazione di una migliore 
e più giusta società umana; eccettuata ogni intenzione di coinvolgervi 
l'esigenza religiosa, che al contrario concerne l’altra vita . Gli scopi morali 
del marxismo sono esclusivamente terreni; essi non si possono scontrare 
con quelli oltremondani. « Nessun problema spirituale potrà mai essere 
abolito da un’'organizzazione economica della società più giusta e morale; 
non quello ‘religioso, non quello dell'indagine filosofica, non l'interesse 
della cultura». Contro tale posizione piuttosta scomoda, il Morlion ha 
facilmente ragione. Si vuole - per l'appunto così s’intitola uno scritta di 
Johannes Karl Koenig su un analogo tentativo di collocare il marxismo 
nel prospetto cristiano (‘)- die Versohnung des Unversohnbaren, la 
conciliazione dell’inconciliabile. Infatti nel pratico agire quale legge 
verrà seguita, la terrena, che subordina ogni nostro atto al benessere 
di questa terra; o la celeste, che comincia col negare l’essenziale realtà 
del benessere terreno, e comanda in conseguenza? Ammessa, come sem- 
brano ammettere i marxisti «cristiani », la società collettivistica quale 
realtà provvisoria, che deve presto cedere il passo alla realtà sopran- 
naturale, non si vede in qual guisa ci si attenterà a preferire una legge 
provvisoria alla vera legge. Come poi d’altronde credere in alcunchè di 


(£) F.A. MorLion, È una fede morale il marxismo? « Sapienza >, Anno IV, 
1951, 3, pp. 230-247. 
(4) « Die neue Ordnung >, 1949, Heft 5. 
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spirituale, dinanzi al valore assoluto dei cambiamenti materiali dogma- 
tizzato dal marxismo (‘)? 

C'è poi l’interpretazione di fede morale che in effetti dà Marx, e a 
cui in fondo bisogna adeguarsi per potersi dire marxisti. Essa non pro- 
spetta la realizzazione d’una migliore e più giusta società umana quale 
realtà provvisoria in attesa della vera, ma quale unica realtà. Abbiamo 
in Marx una morale tanto assoluta quanto quella cristiana; e due esi- 
genze assolute non coesistono l’una accanto all’altra. Perciò «non c'è 
via intermedia: la morale marxista è immorale di fronte alla morale 
cristiana; la morale cristiana è considerata da Marx immorale di fronte 
ai postulati del materialismo dialettico applicati all’agire dell’uomo » (*). 
La futura società collettivistica è l’unico bene. Estraneo all’etica diventa 
tutto ciò che non vi tende, o rappresenta la sua antitesi. Quando allora ci 
domanda, come nel caso del Morlion, se è una fede morale il marxismo, 
fa mestieri d'intendere fede morale in questo secondo senso integrale, 
consentaneo ai testi. 

Il Morlion perviene così alla risposta al quesito fondamentale: è 
una fede morale il marxismo? « Analizzando scientificamente i presup- 
posti del marxismo, dobbiamo concludere che il marxismo non è una 
morale, ma un sistema filosofico falso che porta, secondo la sua logica, 
‘a conclusioni pratiche che sono considerate immorali da qualsiasi uomo 
che riesce a far prevalere la riflessione sulla passione » (‘). Del pari 
che per il Brucculeri, il pinnacolo della morale sono la non-violenza e 
la non-crudeltà, « Per tutti i popoli di tutti i tempi è immorale uccidere 
un uomo per la semplice ragione che non si è d’accordo con le sue idee, 
è immorale essere infedele alla moglie e crudele con i propri figli, è 
immorale mentire e calunniare, è immorale condannare gli altri per arri- 
vare al potere. Nella morale marxista queste azioni non sono più immo- 
rali, se servono agli scopi politici del marxismo » (°°). e 

 L’immoralità dunque non consiste propriamente nella falsità del 
sistema filosofico, che ci si propone come principio e fine ultimo, ma 
nelle conclusioni pratiche, da cui rampolla la falsità di quello. Ossia la 
pratica decide secondo una sua legge insindacabile, alla quale il sistema 


(#) F.A. Mortion, È una fede morale il marxismo?, cit., p. 240: «In quanto 
vogliono passare per tradizionalmente o sentimentalmente cattolici, possono affermare, 
sotto l’influsso della loro presunta buona volontà, l’aderenza alla morale spiritualista 

- del cristianesimo, ma come marxisti devono ammettere il valore assoluto dei cam- 
biamenti materiali, economici, necessari per creare cambiamenti morali ». 

($) Ib.; cit., p.. 241. 
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filosofico può a non può riportarsi; ed esso è vero o falso, per quanto 
avvii o no a riconoscere tali esigenze pratiche, che hanno il fine dichia- 
rato in se stesse: Ja buona convivenza. Non sarebbe qui il caso della 
protesta di Nicole, che reagiva alla diffusa opinione « qu'il y a comme 
trois classes de sentimens, les uns justes, les autres injustes et les autres 
humains », ed affermava invece che « tout sentiment est juste ou injuste; 
et il faut nécessairement que ceux que nous appellons sentimens humains 
se réduisent à l’une ou à l’autre de ces classes ». Nel nostro caso, vice- 
versa, è sentimenti sono giusti solo se sono umani. L’indole umana della 
riflessione morale assurge a paradigma determinante della verità del- 
l’assoluto; e per conseguenza esclude nella maniera più categorica il 
caso opposto: che cioè sia al contrario la verità dell’assoluto a stabilire 
le giustezza o l’ingiustizia delle azioni. La divergenza etica è tutta qui: 
Marx considera una tale giustizia finale; il Brucculeri e il Morlion una 
giustizia umana. Le due istanze rispondono ambedue a impulsi essen- 
ziali della nostra psiche; e nel loro ambito hanno insieme piena giusti- 
ficazione. Ma sommamente errato sarebbe giudicar l'una per i principi 
dell'altra; e alla perfine crediamo sia questa la cagione dell’atteggiamento 
poco comprensivo dimostrato dai sopraddetti critici per l’eticità profonda 
del marxismo, 

Contro la tesi dell’immoralità caldeggiata dal Morlion troviamo, se- 
condo Giovanni Sartori (”), la maggioranza degli interpreti, per i quali 
«il marxismo si giustifica come una fremente protesta morale: il sua 
fine è proprio di ’ moralizzare’ radicalmente nell’eguaglianza e nella 
perfetta ‘comunità il mondo dell’uomo » (*). La condanna marxistica 
della moralità come soprastruttura ideologica non rappresenta tut- 
tavia una sconfessione di siffatta alta natura morale della dottrina, 
perchè non la stessa etica Marx sconfessa e accoglie: egli respinge 
l’etica consuetudinaria e persegue l’etica rivoluzionaria. « Ciò che residua 
nel mater. storica dell’etica è ciò che vi sopravvive implicitamente della 
’ Stttlichkeit® H.na: cioè è la ’ moralità sociale’ di Hegel in una ver- 
sione non più ’tradizionalistica’, ma ’ rivoluzionaria’. L'etica h.na era 
portata dalla storia intesa come ’ costume’, ’ tradizione’: cioè aveva il 
suo sostegno nella storia come passato-presente. Ma questo è per Marx la 
storia in senso ’ conservatore’: e per converso l'essenza della storia per 
Marx si rastrema nella storia ’ in fieri’, per il che la ’ moralità sociale’ 
H.na resta priva di contenuto e si conferma solo nell’evanescenza di 


(©) G. SartorI, Da Hegel a Marx (La dissoluzione della filosofia hegeliana), 
‘Firenze, Università degli Studi, 1951. 
(Mit pe200. 
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una puntualità storica » (©). Il « fai quello che fanno gli altri », a cui 
si riduceva la moralità di Hegel (*), veniva a conformarsi per Marx 
in un particolare significato: conservare come gli altri l’imperfezione. 
Per lui piuttosto l’etica tende al rivolgimento e alla perfezione (*). 
Proprio nel sommovimento è l’etica; perchè vedervi un qualche contenuto 
già noto, sarebbe orientarla ancora verso le iniquità o «alienazioni » 
del passato. 


Nel fare il punto della situazione, ad epilogo del nostro excursus, 
osserviamo che l’etica sbocca in Marx nell’imperativo categorico : rimuovi 
l'alienazione. Ma esso è un principio generale, dinanzi a cui sorgono 
insormontabili difficoltà. L’alienazione infatti, che il marxismo combatte, 
dipende dall’utile; e questo consiste nell’inquadrare l’altro nel nostro 
movimento, e negargli il proprio movimento, anzi tout court la libertà, 
rendendolo cosa, stazione del nostro agire, punto del nostro passaggio. 
Perciò estromettere l’alienazione significa eliminare l’utile. La conce- 
zione marxista invece prevede l’estensione a tutti del godimento utilitario, 
o meglio dell’atto di immobilizzare il resto da sè. È chiaro allora che in 
simile caso non si sfugge alla conseguenza: utile per tutti, dunque per 
nessuno; chè se futti, nell’atto di coartare gli altri ai propri bisogni, 
hanno un moto originario e non sono cosa, nulla s’immobilizza e nulla 
è utile. Ne proviene un attivismo assoluto, in cui tutto sia fare, e nulla 
si coaguli e raffermi in una trascendenza possessiva; in altri termini 
una compromettente zona ideale, sorretta da un’etica assoluta. L’impe- 
rativo categorico di cui sopra, inteso in senso universale, introduce fa- 
talmente ad una Idea; e stacca con forza la dottrina da quel terreno j 
concreto e, diremmo addirittura, corposo, su cui amava vederla il suo 
autore. 

La concretezza viceversa impone di leggere l'imperativo categorico 
diversamente; ossia: rimuovi l'alienazione proletaria. Avremo così sem- 
pre una classe che predomina e immobilizza e cosalizza la classe avversa, 
con la differenza di un semplice scambio delle parti, che, a un di grosso, 
sarebbe giustizia anch'essa. In tal guisa lo scopo è realizzabile: non un 
fantasma ideale, ma un precisato interesse, rispondente alle linee del- 
l'etica relativa. Soltanto che una buona porzione dell’imperativo salta 
via: rimane infatti l'alienazione dei sottomessi. 


(DIRO: 
(CID p 7203: 
(®) Ib., cit., p. 263: « Marx ha una fortissima istanza etica: ma essa si pun- 
tualizza e circoscrive nell'atto rivoluzionario ». 
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Questa l'alternativa: o rendere tutte le azioni di tutti gli uomini pr 
libere e togliere il #rista nefas dell’alienazione; 0 rassegnarsi, riscat- 
tando la classe proletaria, a rendere gli onori all’alienazione risorgente SES 
e vittoriosa nell’asservimento borghese. Che equivale: o l’applicazione 
totale del principio e la derivata inconsistenza e manifesta utopia; o 
l’applicazione parziale e la conseguente confutazione dell’imperatività 

È assoluta del principio etico, Fra l’uno e l’altro di questi fallimenti, il 
marxismo oscilla nell’etica dal piano improprio dell’idealismo a quello 
indigeno dell’utilitarismo; e non s’arrischia a risolversi, appunto perchè 
sarebbe questione di decidere, in ambo i casi, un fallimento, 
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III. Il contributo degli Svizzeri. 


Il secondo e non ultimo volume della biografia kaegiana descrive 
l'uscita di B. dal mondo dello Heiligtum per inserirsi ed immischiarsi 
in una realtà nella quale la storiografia veniva assumendo una funzione 
predominante e una importanza decisiva. A questa seconda parte il Kaegi 
ha dato per titolo una formula quasi sintetica: Das Erlebnis der Ge- 
schichtlichen Welt (*). 

Anche per questo secondo tempo della vita del B. la ricchezza degli 
elementi di cui il Nachlass si è fatto suggeritore è di tale importanza in 
relazione a tutta la cultura della Germania del primo Ottocento, che 
quello che doveva essere un volume intermedio tra il primo, dedicato alla 
giovinezza del B., e il terzo dedicata alla epoca della elaborazione delle 
grandi opere, si è dicotomizzato quasi secondo una linea naturale in due 
parti: i Wanderjahre che hanno per oggetto la Germania, cioè il Nord 
pervaso della Stummung romantica, ed i Wanderjahre che hanno per og- 
getto il Sud, cioè l’Italia (°), nella quale il B. doveva accogliere quella 
concezione ancora canonica del Rinascimento, la quale si oppone non 
leggermente alla esperienza romantica. In mezzo, a sottolineare e forse in 
qualche maniera a mediare il passaggio dall’una all’altra epoca della vita 
del B., stanno gli avvenimenti del 1846 — che sono anticipati dai mesi della 
attività pubblicistica del B., e contemporanei ad un suo deciso schiera- 
mento politico — con il movimento delle Freischaren, con cui si con- 
cludono le feste del tiro a segno e cade con fragore l’impalcatura del con- 
servatorismo basileese. Dopo questi avvenimenti, rotto ogni indugio, il 
B. si avvierà verso il pigro sud, con una disposizione verso la politica che 


(*) W. Kari, J. Burckhardt. Band II, Benno Schwabe & Co. Verlag, Basel, 
1950, Vorwort, p. XXI. 
©) Op. elvoli cit, p. XIX. 
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ricorda quella oraziana dopo la battaglia di Filippi. Qui si arresta il volume 
che esaminiamo, 

Ci proponiamo di esaminare brevemente l’essenziale di questo se- 
condo ricchissimo volume, concentrandoci sull'esame di due argomenti per 
nostno conto fondamentali, ponendo in evidenza quanto di nuovo ri- 
sulta dalla minuziosa indagine che sulla stregua del Nach/ass il Kaegi ha 
potuto condurre: il significato, il valore, i limiti della esperienza burckhar- 
dtiana della vita tedesca a Berlino e a Bonn; la vera entità di quella breve 
parentesi di vita politica che il B. si riserva al suo ritorna a Basilea. 

Quando in una mattina del settembre 1839 il B. lasciava dietro alle sue 
spalle il dolce loco della giovinezza piena di meditazioni e di ansie, nel suo 
cuore non devono aver taciuto i rimpianti. Ne abbiamo testimonianza, 
se pure indiretta, nelle nostalgiche-ironiche lettere che scrive da Berlino, 
nelle quali l’aria, il cielo, il sole e perfino il cibo basileese vengono parago- 
nati a quelli che offre la nordica landa nella quale Berlino è situata (°*); 
nella insistenza con la quale a Berlino il B. ricerca la compagnia dei compa- 
trioti, dei compagni di studio, che lo riporta, ahimè, con le ambascie 
delle amicizie non corrisposte, all'atmosfera della crisi teologica dalla quale 
fuggiva. Anche questo deve aver contribuito a guarirlo. Certo è che pochi 
mesi dopo l'adolescente basileese si è saputo sviluppare dalla sua crisalide 
ed è assurto rapidamente ad una nuova formazione spirituale, nel cui 
clima egli solleva al mondo della cultura tedesca un inno eloquente e com- 
mosso, vagheggiando addirittura le fattezze di una materna Germania della 
quale si professa figlio adorante e grato (*). 

Non si tratta di una vicenda psicologica né di uno sfogo poetico, 
anche se a quell’epoca il B. non aveva ancora smesso una devozione alle 
muse, che più tardi abbandonerà. Si tratta piuttosto di una maturazione in- 
tellettuale nella quale il B. ha dato valida prova di sè. 

Il Kaegi disegna il vasto quadro della atmosfera pronuba a questa 
spirituale fecondazione: l’università di Berlino, da poco fondata, ma già 
piena di gloria e di tradizione, nella quale la generazione degli epigoni 
appena succede a quella dei maestri, alcuni dei quali sono ancora la vivente 
testimonianza della non lontana Goethezeit, mentre altre glorie della scienza 
tedesca, come il Ranke ed il Droysen, si avviano a loro volta a diventare o 
sono già diventati dei caposcuola. A Berlino il B. segue i corsi di Kugler, di 
Boeckh, di Droysen, Ranke, J. Grimm, Sybel, Trendelenburg, conosce an- 
che il vecchio Savigny, che le molte occupazioni politiche non lasciano 
certo alla cattedra ed all’insegnamento. Di tutti questi il B. è stato frequen- 


() Op. e vol. cit., pp. 9-12 passim. 
(4) pp. 149-150. 
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tatore più o meno assiduo, e da ognuno è giunto un messaggio che il 
giovane ha raccolto, inserendolo in un terreno dove poi fruttificherà in 
forma propria ed autonoma, a distanza di tempo. 

Qui il Kaegi con mano felice ha potuto cogliere alle scaturigini al- 
cune idee che saranno poi centrali nel successivo pensiero del B. Così, 
per esempio, degli accostamenti che a prima vista potrebbero sembrare 
impensabili, come quello del B. al Droysen, rivelano una loro fondatezza 
almeno dialettica e contraddittoria (°). Indubbiamente molto ha potuto 
dare il Boeckh al futuro storico della cultura ed all'autore della Ciiltà 
del Rinascimento. E come poter tacere della fecondità immediata dello in- 
segnamento del Kugler, uno dei primi storici dell’arte che ha avuto il 
mondo tedesco del romanticismo? Il Grimm non ha certamente avuto 
una efficacia secondaria sul B; non il Savigny e la scuola storica del di- 
ritto, non il Ranke. La esposizione del Kaegi, che legge e interpetra i 
manoscritti dei corsi che il B. ha seguiti e che ha conservati talvolta con 
una cura meticolosa, facendoli oggetto di ritornanti meditazioni in momenti 
diversi della sua vita e delle sue ricerche, è sempre documentata e persua- 
siva. Brillano di tanto in tanto, in mezzo alla massa degli appunti di 
carattere scolastico, luminose idee storiche che avranno in seguito vita e 
sviluppo. Scorrendo queste pagine del Kaegi si ha conferma di quello 
che il B. scriveva al suo amico Tscudi già nel dicembre del 1839, che 
la storia si è per lui rivelata come un Heilmttel, che da essa gli è venuto 
il primo impulso dissipatore del suo fatalismo e della concezione della 
vita su questo fondata (°). Due mesi dopo, scrivendo alla Schreiber, il B. 
osservava, non senza una retrospettiva ironia verso se stesso, che fino al suo 
arrivo a Berlino egli aveva amato la sua scienza, la storia, come alcuni 
cavalieri nel don Chischotte amano la propria dama, solo per sentito dire, 
e che solo dopo aver ascoltato le lezioni di Ranke, Droysen e Boeckh ne 
aveva conosciuto le vere fattezze, davanti alle quali aveva dovuto abbassare 
gli occhi (*). 

A queste confessioni il B. faceva seguire il solenne proponimento di 
dedicare alla storia tutta la sua esistenza e la sua energia (°). Proponimento 
che egli non ha in un certo senso smentito mai più, ma che nel momento in 
cui veniva formulato aveva, e non poteva non avere, un significato etico 
più profondo di quello che dalla lettera non traspaia, e coincideva — o 
equivaleva — con un orientamento politico di ispirazione liberale. Questo 


(5) Cfr. sull'argomento la sez. IV, del I cap., pp. 36-48. 
(€) p. 23 

C) Ivi. 

(€) Ivi. 
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significato e senso liberale che il B. dà al suo farsi addetto della storia è 
del resto documentabile con ogni larghezza, come il Kaegi ha fatto, tanto 
nelle vicende interiori che in quelle esteriori della vita del B. in Germania, 
a Berlino prima e poi a Bonn, 

Ma si può parlare di un B, liberale, anche se solo per questo periodo? 

Non è questione di etichette, ma di sostanza, che ha come primo 
riflesso quello di rendere più comprensibile e giudicabile la trama scon- 
certante dei giudizi e conseguenti personali rapporti del B. nei riguardi 
del suo maestro Ranke, e di chiarire i limiti e la importanza dell’influsso 
che il Ranke come storico ha esercitato sul B. come storico. 

Il B. si è rovesciato da una accettazione forse cauta, ma sostanziale 
del pensiero del Ranke, attraverso l’esperienza della rivoluzione europea 
del ‘48, in un radicale ripudio, più sentimentale che logico, di ogni 
aspetto dell’idea liberale, che lo ha portato molto più indietro del conser- 
vatorismo rankiano, prima deriso per le cautele cui si ispira. 

Questo significa che il B. è partito a gonfie vele per i lidi del li- 
beralismo all’inizio del suo soggiorno berlinese, ma non è mai giunto in 
porto. Egli è uno dei non pochi naufraghi di questa ideologia, nel corso 
dell’’800, anche se era stato per lungo tempo difficile testimoniare che egli 
aveva corso quelle acque. Il B. ha fatto adesione a quel particolare spirito 
e tradizione liberali che sopravvivevano, come ricordo della guerra di 
liberazione e della idealità cui essa si era ispirata, nella stessa università 
di Berlino, pur nella oppressione della restaurazione. Alunno di De Wette 
a Basilea, egli ha visto presto i suoi eroi nelle vittime dei Karlsbader 
Beschliusse, e non ha mai avuto illusioni sul carattere della restaurazione 
prussiana. Sotto questo aspetto si potrebbe dire che B. ha considerato 
questa fronda berlinese come la naturale e logica perpetuazione di quella 
scuola di libero sentire alla quale l’università basileese lo aveva educato. 
Forse ha fatto ancora di più : ha radicato la sua non simpatetica disposizio- 
ne nei riguardi dello Hegel entro il giudizio politico, del resto non erroneo, 
di uno Hegel apologeta dello stato prussiano e della restaurazione, preclu- 
«dendosi in tal modo la strada ad intendere il pensiero più profondo dello 
Hegel, che non concordava affatto con il cauta e combinatorio opportu- 
nismo di cui dava prova în politicis. 

E qui è la ragione segreta, ma semplice della ambivalenza dei suoi 
giudizi nei riguardi del Ranke. Ranke, come dice il Kaegi (°), era la 
nuova stella evocata dalla monarchia prussiana, dopo la morte dello 
Hegel, nel cielo della università berlinese, e se non era ancora in grado di 
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esercitare sulla gioventù il fascino che già aveva esercitato lo Hegel, 
offriva il vantaggio di essere un interpetre anche più fedele delle inten- 
zioni governative. La spietata efficacia con la quale il B. riferisce tra gli 
altri un anedotto rankiano che veramente dipinge l’uomo ("), e del quale 
il B. può essere attendibile testimonio, sta a dire che egli aveva ben 
letto questa faccia del suo maestro, Il B. cioè accomuna in una stessa 
categoria politica lo Hegel e il Ranke, anche se questo può apparirci strano, 
e per lo Hegel non privo di una linea di ironia. Ma non ostante questa 
ispirazione che si può definire, più che liberale, avversa alla politica della 
restaurazione, il B. non possiede un criterio di giudizio politico che in so- 
stanza si differenzi da quello del Ranke. Oltre la compiacenza per la 
imbarazzante contraddizione nella quale viene a dibattersi l’uomo Ranke 
sotto gli occhi fiammeggianti e roteanti di Bettina, B. non ha veramente 
deciso che cosa sia e come vada giudicato il popolo polacco tumultuante 
per la libertà. Il suo basileismo politico, se così si può dine, è un conser- 
vatorismo che gli concede certe libertà di atteggiamento, le quali possono 
essere scambiate per qualche cosa di diverso. Ma esso concorda senza ap- 
prezzabili residui con quello del Ranke. E questo spiega la Begeisterung 
burckhardtiana per il maestro e la profonda efficacia che questi ha eser- 
citato su di lui dal punto di vista della concezione della storia. Solo l’affinità 
della concezione politica che si cela nel profondo, magari come elemento 
non del tutto chiarito e consapevole, poteva permettere la maturazione ra- 
pida ed importante di un B. storico alla Ranke, che è il frutto più fecondo 
dei Wanderjahre germanici. A questo evento il B. risponde da parte sua 
con quel saluto germanico di cui si è già fatto cenno, che è perciò il sa- 
luto alla Germania di Ranke, alla Germania della cultura, ad uno dei 
pilastri su cui è fondata la società moderna. Il desiderio di mostrare agli 
immemori svizzeri che essi fanno parte della grande famiglia tedesca è 
nato nell'aula del Ranke. 

Parleremo più oltre di quella che è una vera e propria prima fase della 
attività storiografica del B., dal Kaegi posta nella dovuta luce e sollevata da 
una specie di trascuranza in cui l’ha ristretta la successiva e più celebre 
e più burckhardtiana fase della Civiltà del Rinascimento e del Cicerone; 


(°°) p. 68. « Ranke era una volta in visita, solo, da Bettina. Il discorso cadde 
sulla sottomissione della Polonia. Bettina era naturalmente piena della più profonda 
esecrazione contro la Russia, e Ranke concordava pienamente con lei. Qualche tempo 
dopo egli era di nuovo da Bettina, ma questa volta in mezzo ad un vasto circolo. 
Un grosso diplomatico russo si avviò con lui in una conversazione, nel corso della 
quale Ranke qualificò rivoluzionario ed esecrando il comportamento della Polonia. 
In quel momento gli occhi roteanti di Bettina si sono distolti da Ranke e non ha detto 
altro che: puh! Ranke se la è svignata appena possibile e non ha più messo piede 
in quella casa». Lettera alla sorella Luisa del 15 Ag. 1840. 
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e constateremo la continua applicazione che il B. fa di sistemi e metodi 
e convinzioni dedotti dal Ranke. Ma qui, in tema di convinzioni politiche, 
è il caso di osservare che mentre il B. a Berlino porgeva ascolto alle pa- 
role del Ranke, — anche se negli appunti dei corsi non mancava dal- 
l’annotare un disaccordo lì dove la devozione restauratoria del Ranke lo 
esigesse —, egli ascoltava altresì i discepoli del Savingny e dell’Eichhorn — 
E. T. Gaupp., G. P. Philips, K. G. Homeyer — che occupavano le cattedre 
di storia del diritto e di storia delle istituzioni all’università di Berlino. 
Era cioè la scuola storica del diritto ad impegnare l’attenzione del B. 
Herderiana, romantica, antidemocratica, antifrancese, elaboratrice del 
torbido concetto vegetativo dell'anima nazionale che si esprime nell'opera 
anonima di una legislazione tradizionale, la scuola storica del diritto, 
mentre fermava il concetto tedesco della nazione, lo gravava di tutto uno 
sviluppo quasi fatale che, respingendo il concetto stesso di democrazia, ha 
finito col rendere impossibile lo sviluppo di un liberalismo in Germania. Si 
potrebbe anzi dire che la scuola storica del diritto ha rappresentato essa 
stessa la più completa forma di liberalismo che l’anima tedesca poteva con- 
cepire. Alla scuola storica si ricongiunge l’opera di un altro maestro del 
B. all'università di Berlino, di cui egli ben avverte l’importanza, cioè di 
J. Grimm. Ma già Ranke è lo storico che adopera nell’esaminare le vi- 
cende dell'Europa medievale e moderna i teoremi della scuola. E si po- 
trebbe dire di più. Non vi è stato pensatore politico tedesco, compresa lo 
Hegel, che non abbia pagato il suo tributo alla scuola, la quale finisce col 
rappresentare, ed esaurire forse, la categoria politica nell’ambito del mondo 
tedesco. Questo storicismo giuridico e politico di B. nel senso della tra- 
dizione tedesca è la conferma della sostanziale adesione del suo pensiero, 
almeno in questo periodo della sua vita, al pensiero del Ranke. Come il Il 
Kaegi non mancherà di sottolineare (*), anche durante la. sua breve pa- 

rentesi di vita politica militante a Basilea prima dei tumulti delle Frei- 

scharen, il B. non dimentica gli insegnamenti della scuola storica, riecheg- 
giati e filtrati attraverso l’insegnamento del Ranke. Presso di lui non 9 
trova grazia la democrazia, anche se la restaurazione ed il prussianesimo 
non riscuoteranno mai la sua simpatia. Basilea, non permeata mai in 
pieno di spirito calvinistico, nella sua fisonomia di libera città fondata sulla 
differenziazione dei ceti, quale si era venuta costituendo: e mantenendo 
attraverso i secoli, aderisce in sostanza a quel concetto protestante dello 
Stand e dello stato come stata degli Stànde, che è la radice profonda e 
l’anima della scuola storica. Aderendo a queste teorie il B. non cessava 
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di essere e rimanere nell’ambito del conservatorismo basileese e nella 
ferma guida delle idee del protestantesimo. 

Una conferma di tutto ciò ci può venire se seguiamo il Kaegi col 
Burckhardt da Berlino a Bonn. 

I due semestri a Bonn rappresentano per il B. una esperienza di vita 
impareggiabile, qualcosa di così avventurato e felice, ed imprevisto insieme, 
come non è dato che due volte si verifichi nella vita di un uomo. Qui la 
angoscia teologica che più o meno chiaramente ha fatto concentrato e me- 
ditabondo il B., si dissipa finalmente in maniera totale, e ad essa si sosti- 
tuisce una gioia di vita che deve aver fatto sospirare al B., rivolto verso 
l’attimo fuggente, di arrestarsi. Qui le amicizie, come già a Berlino, scelte 
o occorse in un cerchio non più di compatrioti, presso i quali il B. non tro- 
vava grazia, sono di un abbandono, di una fedeltà, di una sincerità che non 
vale ad attenuare neanche la vicenda successiva della vita di ognuno, che 
porta spesso gli amici di un tempo ad occupare posizioni opposte nelle 
barricate che il ‘48 costruirà. Musica, poesia, canto, il Makdiferbund che 
tutto ciò riassume, Johanna Matthieux e Kinkel, il teologo panteista, e la 
storia del loro amore lungamente infelice e tale reso anche di più dal- 
l’atteggiamento di una società filistea che vuole annientare chi la sfida, 
l’incanta della regione renana, le sue bellezze artistiche: tutto ciò fa del 
periodo di Bonn per il B. un autentico bagno romantico. In realtà dalle let- 
tere e dalle carte che ci testimoniano questa era della vita del B. e dei 
suoi amici spira una atmosfera che in qualche modo ricorda quella del 
Meister goethiano. 

Ma il bagno romantico, che forse non è riuscito a rinnovare le più 
risposte idee estetiche del B., come dimostrerà il successivo classicismo 
del canone che affiora nella critica d’arte di lui, non è certamente riuscito 
a modificare le sue idee politiche. Se a Berlino, come osserva il Kaegi, il 
caso o un criterio di scelta hanno voluto che nessuno dei suoi amici fosse 
prussiano, qui il B. a Bonn è capitato in una società ed in un ambiente 
decisamente antiprussiani. La regione renana si avverte terra di con- 
quista e si sente percorsa da fremiti rivoluzionarii che la vicinanza alla 
Francia ed alle idee della democrazia in modo notevole radicalizza. Qui 
non siamo più all’ombra ed al riparo delle idee della scuola storica del di- 
ritto, qui la condanna rankiana delle rivoluzioni e dei regimi rappresen- 
tativi non ha luogo. Kinkel addirittura nella sua autobiografia descrive 
questa fase della sua vita come quella del suo incipiente socialismo (?). 

L’antiprussianesimo è condiviso dal B., che però non va oltre su que- 


() Ep 


i 
av 


RASSEGNA DI STUDI BURCKHARDTIANI 247 


sta strada. La disposizione politica di B. a Bonn è anticipata in un episodio 
di cui fa riferimento una lettera del B. alla sorella Louise del 5 Aprile 
1841 (°). Nel suo viaggio da Berlino a Bonn il B. si era fermato a 
Lipsia, dove incontra Hermann Schauenburg, già a lui noto da Berlino 
e fratello del suo amico Eduard, il cui orientamento politico viene dal 
B. definito «eine sehr eifrige deutsche Gesinnung » in senso « ultrali- 
beral ». Tra i due si accende una discussione elevata e nobile, che ha per 
oggetto la situazione presente e gli sviluppi futuri del problema politico 
in Germania, « Nell’orto come presso il monumento di Gellert e Ponia- 
towski, nella ressa della Grimma'’shen Strasse come nei parchi silenziosi, 
in cui le pallottole della battaglia di Lipsia ancora stavano conficcate 
negli alberi, — da per tutto non abbiamo parlato di altro che di principi 
tedeschi e di costituzioni ». Finalmente, la sera in casa la discussione 
si è spostata sui principii: « In questo momento, certamente uno dei più 
nobili della mia esistenza, mi si rappresentò vivamente davanti agli occhi 
il futuro della meravigliosa patria tedesca; vidi le future lotte costituzio- 
nali della Prussia e pensai: questo è il momento in cui devi dare il tuo 
contributo per illuminare anche un solo uomo di merito e ben nato circa 
questo selvaggio e confuso urgere della libertà—, ed ora potevo cominciare 
da un nuovo e più elevato punto di vista, avevo il coraggio di essere con- 
servatore e di non cedere (essere liberale è la più facile delle cose). Par- 
lammo con forza e commozione e non ricordo di essere stato così elo- 
quente nella mia vita. Mi si precipitò al collo e mi baciò dicendo 
che ero il primo che sentiva parlare per convinzione in senso conserva- 
tore. Io però in silenzio feci un voto, di non vergognarmi mai della 
mia convinzione. Egli ammise che a causa dei miei studi avevo ponderato 
molto più di lui queste cose, ma che un oscuro impulso sin dalla prima 
giovinezza lo aveva entusiasmato per questo amore della libertà, senza 
abbandonarlo mai più » (103). 

È fuori dubbio, come osserva il Kaegi, che qui parla « un giovane 
membro della scuola storica », un discepolo di Ranke (*). Non cono- 
sciamo i particolari di questo atteggiamento conservatore di B. almeno per 
questo periodo, né sappiamo come egli ragionasse i suoi problemi, il che 
forse costituisce una perdita per noi, anche se è in un certo senso facile 
estendere 0, per meglio dire, far arretrare nel tempo le convinzioni poli- 
tiche che il B. esprimerà più maturamente nel periodo della sua attività 
giornalistica. Certo è che le convinzioni politiche ispirate da Ranke non 
dominano qui senza appoggiarsi a qualche cosa di congeniale nello stesso 
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B. Ma congeniali o del tutto acquisite e nuove, queste convinzioni poli- 
tiche non avevano dalla loro parte la storia, ed è difficile, giudicando un 
pensiero politico, dimenticare il collaudo che ha subìto da parte della realtà, 
che è autorizzata, qui, a pronunciare un Weltgericht. 

Tuttavia l'orientamento politico del B., che non fu uomo di azione, in- 
teressa nella misura in cui contribuisce a chiarire la fisonomia dello storico, 
per la quale abbiamo interesse preminente. Dopo di aver esaminato questo 
aspetto politico, che costituisce un po’ le briciole del grande banchetto 
storico che il Ranke ha ammannito al suo dotato discepolo, dobbiamo vol- 
gere lo sguardo direttamente al B. storico della scuola rankiana, cioè ad 
una fase della attività storiografica del primo B. che è del massimo inte- 
resse proprio perchè è stata poi dal B. abbandonata senza sviluppi, indice 
questa di una crisi per la quale il B. è andato alla ricerca di una formula 
storiografica propria e particolare, in cui ha immesso immediatamente 
tutti i motivi della sua insoddisfazione, delle sue ansie e del suo sconforto, 
cercando una conciliazione su un piano di natura non prevalentemente 
concettuale. 

Gli scritti di questa fase rankiana del B. sono tre, e non di vasta mole, 
ma organici e compiuti. Aggiungiamo subito che essi non sono una rive- 
lazione del Nachlass burckhardtiano, ma compresi nelle opere del B. ed 
ivi pubblicati, almeno in parte (‘’). Essi hanno per argomento Carlo Mar- 
tello, Konrad von Hochstaden, le opere d’arte delle città belghe. Il merito 
del Kaegi sta in questo caso nell’aver potuto mostrare, ed in alcuni casi 
dimostrare (°°), la derivazione rankiana degli argomenti e l’indirizzo della 
scuola fondandosi sugli appunti dei corsi che il B. ha seguito nell’aula 
del Ranke. 

B. ha seguito quattro corsi del Ranke, di cui due hanno riferimento 
alla neueste Geschichte, nei riguardi della quale le accentuazioni politiche 
sono necessariamente più frequenti; e gli altri due, che sono anche i 
primi che B. ha ascoltati, si riferiscono alla storia complessiva della 
nazione germanica il primo, alla storia del medioevo il secondo. L’im- 
portante, l'essenziale della storiografia e metodologia rankiana è refluito 
attraverso le lezioni nei manoscritti del B., dal concetto che ogni epoca 
sta immediatamente al cospetto di Dio, all’altro che nessuna generazione 
può considerarsi scopo dello sviluppo della storia universale Goto 
quello della continuità storica ("), della derivazione di ogni forma della 
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storia moderna dal medioevo (’). E si potrebbe continuare nella elen- 
cazione, se non corresse il rischio di apparire frammentaria ed estrinseca. 

Lì dove questi motivi si ripresentano organicamente rifusi, come 
criterii storiografici autonomi è appunto nelle tre opere cui si è accennato. 

Il lavoro su Carlo Martello, nato come esercitazione nel seminario 
rankiano, e finora sconosciuto nella sua vera estensione (°°), rientra per 
una parte nella storia di quelle intraprese filologiche editoriali di cui 
avevano dato l'esempio in quell’epoca il Waitz, il Giesebrecht ed altri, 
per un altro aspetto è invece una vera e propria storia critica che ha 
come suo tema centrale l'argomento, caro alla storiografia romantica, 
delle antichità germaniche e del rapporto tra vinti romani e vincitori 
germanici (°). Il Kaegi ricorda opportunamente (*) che nel momento 
in cui il B. attendeva alla stesura del suo lavoro, comparivano del Thierry 
i Récits des temps mérovingiens. 

L'occhio del giovane storico è molto acuto nello scorgere le premesse 
che noi chiameremmo geopolitiche della potenza di Carlo Martello nel 
territorio che va dalle Ardenne al mare attraverso le valli della Saar 
e della Mosella, o il senso duro e costringente della sua forza e della 
sua personalità. Ma il dominio di Carlo è nei piani della provvidenza 
«che vegliava sulla sua stirpe, per mezzo della quale così grandi imprese 
voleva condurre a termine» (*); onde è anche legittimo. La conside- 
razione -germano-tedesca del problema trapassa subito in una più vasta 
visione storica, quella dell'idea di Europa nella forma che ha ad essa 
dato il cristianesimo, Carlo Martello è il grande eroe, tedesco di stirpe, 
che fermando l’invasione degli Arabi alle porte della Gallia è stato il 
fondatore della civiltà occidentale. 

Non meno rankiani ed europei i temi degli altri due lavori, anche 
se apparentemente si riferiscono a problemi più particolari, e di storia 
dell’arte e delle arti figurative in primo piano. Poichè il problema del B. 
storico dell’arte ci è apparso, nella interpretazione che il Kaegi ne dà, 
meritevole di un ampio discorso abbiamo preferito lasciare del tutto in- 
tatto l’argomento, nella eventualità che il discorso possa esser ripreso 
in forma particolare, come il caso sembra consigliare, Riteniamo di do- 
ver estendere questo criterio anche’ sullo studio burkhardtiano che ha 
per oggetto Konrad von Hochstaden, il fondatore del duomo di Colonia, 
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oltre che al così detto « Cicerone belga », per i quali rinviamo alle inte- 
ressantissime pagine del Kaegi, acquisendone i risultati. 

A confermare, se ve ne fosse bisogno, che non si tratta di eserci- 
tazioni scolastiche sibbene di un maturo e consapevole piano di attività, 
nel quale il B. ha speso la sua energia, basta osservare che il ritorno 
in patria allarga sviluppa e rinsalda i temi, contemporaneamente allo 
sviluppo della « carriera » burckhardtiana, dal dottorato fino alla abili- 
tazione ed all'insegnamento della storia e successivamente della storia 
dell’arte all’Università di Basilea. L'insegnamento del B., specialmente 
quello di storia, vive dei ricordi e dei metodi rankiani e, più raramente, 
grimiani. Germanità e cristianesimo, fondamenti romani ‘del medioevo, 
originalità e grandezza di questa era, intrinsecazione di questi elementi, 
islamismo come esempio di un medioevo romano-saraceno: ecco gli ar- 
gomenti dei corsi del B. tra il ‘43 e il ‘46 (*), i quali fanno da pre- 
ludio al tema della nuova epoca che il segreto della provvidenza storica 
stava preparando ad evocando dalla transizione medioevale: la rina- 
scenza. Ma si tratta di un accenno più alla lontana. Immediatamente 
questi elementi nel loro vario confluire suggeriscono al B., come l’ave- 
vano suggerito al Ranke, il quadro e l’idea di ‘una storia che non si 
dipana inutilmente nel tempo, ma rappresenta una conquista ed un pro- 
gresso, teorizzabili definitivamente in un concetto etico, quello della 
libertà (*). 

Di fronte a questa concezione il Kaegi si fa attento e pone in tono 
riflessivo delle questioni che lo riportano al problema della definizione 
politica del B., che qui viene tentata sulla base delle convinzioni storio- 
grafiche. Uno storico che ha questa concezione del medioevo può essere 
definito diversamente che storico liberale? Che cosa definisce il libera- 
lismo nella storiografia se non questo senso di una linea che percorre la 
storica? La rinascenza sorge qui in una guisa del tutto organica da un 
quadro del medioevo che non può non esser detto romantico, Se ci si do- 
manda quale sia in sostanza l’elemento dominante che qui determina il 
quadro complessivo della storia europea, questo appare senza dubbio 
essere l’idea della libertà, quell'idea che fa evidente il contrasto tra 
Occidente ed Oriente, tra servitù mongola ed autonomia occidentale. 
Lì dove il B. si volge a considerare il tutto della storia, non i semplici 
particolari, egli prende partito tra libertà e dispotismo, anche se la 
libertà dell’occidente egli la vede viva ed operante in gradi diversi, 
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che vanno da quello del Sippenleben germanico a quello prorompente e 
rigoglio della rinascenza e della riforma (*°). 

Il che è senza dubbio esatto. Solo che è detto in una forma incom- 
pleta, nel duplice senso che prima di tutto il B. ha successivamente smen- 
tito queste sue idee per così dire giovanili, ed in una forma inequivoca; 
e inoltre nel senso che la concezione della storia come incremento della 
libertà è condizione necessaria, ma non sufficiente di una storiografia 
liberale, la quale corre il rischio in tal modo di ispirarsi ad una idea 
troppo organicistica e perciò naturalistica della storia, troppo irenica e 
perciò fin meccanica, ad una idea per la quale la storiografia del libe- 
ralismo non avrebbe modo di distinguersi, in questo suo richiamo alla 
libertà, dalla storiografia cui danno luogo altre ideologie. Anzi il fatto 
che ad un certo punto il B. con decisione radicale sgorgante da una 
dura esperienza storica abbia fatto rinuncia a questa che venne a sem- 
brargli l’astratta mitologia del progresso e della libertà, è da salutare 
come la fine di un equivoco ed un atto coraggioso ed utile, che molti con- 
servatori o reazionarii avrebbera ben dovuto compiere, senza trascinare 
equivocamente innanzi per gli anni questa loro ibrida fede, per poi de- 
porla, come fece il Ranke, ai piedi di Bismark (”). Bisogna avere il 
coraggio di essere conservatori, avvertiva il B.,‘al quale questa coraggio 
non è mai venuto meno, anzi è cresciuta col passare del tempo. 

Il racconto degli avvenimenti basileesi tra il ‘44 e il ’46, coincidenti 
con il periodo della attività giornalistica del B, e con la sua partecipa- 
zione alla vita politica, nella stessa narrazione particolare ed obbiettiva 
che il Kaegi ne fa e verso la quale si avvia come a conclusione questo 
secondo volume, non possono che confermare la insostenibilità della 
tesi di un B. liberale. 

Se non fraintendiamo il pensiero del Kaegi, egli nello esporre la 
storia degli avvenimenti tra. il ‘40 e il ‘46 formula la tesi, valida per il B. 
e per tutto lo schieramento politico al quale questi più immediatamente 
aderiva, che una. posizione in realtà liberale è stata distrutta o resa in- 
sostenibile dalle esasperazioni del contrapposto radicalismo libertario e 
demagogico, il quale ha operato in sostanza la compromissione della 
stessa idea di libertà. Dopo questi avvenimenti una classe politica che 
era stata e poteva continuare ad essere una fattiva classe dirigente o 
è scomparsa o ha ripiegato sulle linee più arretrate di un conservato- 
rismo alla Bachhofen, che costituiva la estrema destra, condizionata e 
devitalizzata, del partito conservatore basileese. 


(®) Cfr. B. Croce, La storia come pensiero e come azione, cit., p. 85. 
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È una tesi che non appare convincente. Un partito politico che è 
condizionato senza essere a sua volta in grado di condizionare l’avver- 
sario in nulla, è, fuori di eufemismi, il partito politico che soccombe 
per la sua intrinseca debolezza, e non per le soverchianti forze del- 
l'avversario, Siamo d’accordo col Kaegi nel ritenere che il regime di 
Basilea possa soltanto per errore essere considerato, come è stato 
da alcuni studiosi, un regime aristocratico ed oligarchico che viene in 
lotta con la democrazia; mentre era in realtà un regime borghese e 
corporativo nel quale si perpetuavano i ricordi del medioevo. Ma non 
per questo sapremmo definire la causa di Basilea come la causa del 
buon diritto, che è del resto definizione storicamente priva di sapore. 
Ed anche se Bachhofen trovava insopportabile il « mazzinianesimo » 
del B. e dell’ala sinistra del partito (*), questi non facevano nessuno 
sforzo particolare per avvicinarsi alla istanza democratica ed unitaria 
cui si ispirava il partito radicale. La democrazia a questi epigoni del 
Savigny non appariva come un metodo che deve continuamente essere 
integrato e corretto dalla ispirazione liberale, ma come qualche cosa di 
intrinsecamente insufficiente. Ancora oggi il Kaegi, per riassumere il 
complesso delle esperienze sostanzialmente negative realizzate dal B. 
durante il suo soggiorno in Francia, si esprime in una maniera caratte- 
ristica: « Hier (a Parigi) erlebte (B.) den Unterschied von Burgertum 
und Bourgeoisie » (°’), contrapponendo l’organicità antica del primo al 
radicalismo spesso insocievole della seconda, concedendo troppo a ciò 
che né B. né i suoi compagni di partito avevano compreso, che il Birger 
medioevale era da lungo tempo scomparso, per cedere il posto al bour- 
gedis, suo più moderno fratello, premuto da altre esigenze che il Burger 
aveva ignorate. L'istanza unitaria, di cui i radicali si facevano soste- 
nitori, se altrove era sentita, sotto la pressura di un disagio economico 
strettamente connesso al particolarismo, come garanzia del migliora- 
mento attraverso la integrazione, a Basilea lasciava tutti, più che tiepidi, 
preoccupati che l’assetto conseguente alla unificazione avrebbe compro- 
messo il benessere basileese. Rimaneva al partito conservatore, che era 
al potere a Basilea, l’unico compito, di estrema utilità sociale, ma in- 
grato, di farsi vestale della legge e di impedire che le modifiche della 
situazione di diritto fossero introdotte con dei colpi di mano. Compito 
anche pericoloso, perchè, oltre una certa misura, il diritto si cristallizza 
e si ossifica, privo, come viene a trovarsi, di ogni ricambio con la vita 
storica da cui nasce; e chi a questo compito si dedica, si chiude in una 
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formalità che gli inibisce ogni iniziativa che vada oltre il puro fatto 
del durare, I ceti politici cui sono riservate dalla storia queste esperienze 
sono come certi reparti in retroguardia, per i quali la battaglia si circo- 
scrive nella norma della resistenza o del sacrificio, mentre le sorti si 
decidono altrove, veramente. 

Così il consigliere Heusler, direttore della « Basler Zeitung », organo 
del governo, e B., redattore della medesima, scompaiono più o meno 
presto dalla lotta, il primo quasi a furore di popolo, nella atmosfera 
eccitata della festa dei tiratori che aveva avuto luogo a Basilea, il se- 
condo, meno esposto e meno celebre, riducendo di giorno in giorno la 
sua partecipazione alla redazione del giornale, non senza essere stato 
anche egli oggetto di critiche spesso violente da parte della stampa di 
opposizione, aggravate da una specie di contrasto politico che in un 
certo momento si è delineato tra lui e lo Heusler stesso. Dietro allo 
Heusler, uomo di punta, veniva corrosa irrimediabilmente tutta la or- 
ganizzazione del partito. Burckhardt sognava già di sfuggire l'atmosfera 
irrespirabile di Basilea e della Svizzera e dava sfogo a questi suoi 
sentimenti nelle lettere. agli amici di Germania, con le quali cercava di 
chiarire spassionatamente a se stesso il corso degli avvenimenti (*). 

Il corso degli avvenimenti va dalla festa dei tiratori, che venne ce- 
lebrata quell’anno (1844 giugno) a Basilea, e dagli incidenti che ne 
seguirono, al primo ed al secondo assalto delle Freischaren contro Lu- 
cerna, che respinge sanguinosamente l’attacco, volgendosi in tal modo 
a considerare l’eventualità e necessità del Sonderbund. Questi fatti coin- 
cidono puntualmente col periodo durante il quale B. fu redattore della 
« Basler Zeitung ». Il racconto che il Kaegi ne fa integra ed arricchisce 
l’opera del Diuùrr, che per primo aveva trattato dell'argomento pubbli- 
cando i fino allora inediti articoli di B. alla « Basler Zeitung » ed alla 
« Kolnische Zeitung » (#). L'esame anche del solo. aspetto politico. del- 
l’attività giornalistica di B. esigerebbe un troppo lungo discorso. Il Kaegi 
scorge assai bene quanto il B. abbia contribuito con la personale ispi- 
razione dei suoi articoli a rendere più debole la posizione già debole 
del suo partito per la ibrida alleanza cattolica, ed illustra a lungo l’ar- 
ticolo sulla Jesuitenfrage, il primo, che B. scrisse ini assenza di Heusler 
da Basilea. 

L'articolo non era abilmente congegnato e raggiunse il risultato poco 
lusinghiero dal punto di vista giornalistico di riuscire spiacevole ai 
cattolici, di cui pur voleva difendere sulla base della vigente legislazione 


(®) V. specialmente la lettera a W. Beyschlag, p. 425. 
(®) E. Dùrr, J. B. als politischer Publizist, Fretz u. Wassmuth, Zurigo, 1937. 
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il diritto ad autonomamente decidere, ed ai protestanti, i quali venivano 
invitati al rispetto dei diritti altrui, anche se si trattava di riaprire le 
porte alla « maledizione » dei Gesuiti (*). Cioè la tesi del B. giuri- 
dica e formale, non politica: si richiama al rispetto delle regole del 
gioco, cioè ad un concetto essenziale di quella democrazia costituzionale, 
per la quale veramente il cuore del B, non batteva con entusiasmo e con 
slancio. Ma un errore politico forse più grande commetteva lo Heusler, 
che da Lucerna, letto l’articolo, si mostrava subito preoccupatissimo della 
reazione dei cattolici alle parole gravi del B. sui gesuiti: l’errore politico 
di darsi in olocausto al mantenimento dello status quo, senza esigere 
dagli alleati cattolici nel nome dell’interesse del conservatorismo mi- 
nacciato, una rinunzia ad atteggiamenti estremisti e revanscisti, peri- 
colosi per le reazioni che potevano produrre e per la minaccia che da 
essi si levava verso la stessa democraticità del patto federale. E non 
è un caso che i cattolici per primi abbiano abbandonato nella lotta il 
terreno della legalità (*). 

Lo storico deve dire che questi erano i dolori del parto della nuova 
situazione, e che i conservatori basileesi hanno cooperato alla nascita 
del nuovo stato nell'unico modo che a loro era possibile: contrastandolo. 
Cioè, qui ancora non saremmo d'accordo col Kaegi nel dire che, come 
il B. era spirito troppo sinceramente religioso per poter continuare negli 
studi di teologia, così era troppo profondamente liberale per poter tro- 
vare corrispondenza nel liberalismo del suo tempo (*). 

Sostanzialmente questo secondo volume della biografia del Kaegi 
si conclude con questi avvenimenti. 

Ma per aver segnato fin qui qualche punto di contrasto circa l’im- 
magine che il Kaegi si è fatta del B., non vorremmo indurre l’impres- 
sione che il volume si esaurisca in essi. Rimangono moltissimi inconte- 
stati ed incontestabili punti della ricerca del Kaegi, su cui si fonda, come 
già avvertivamo, l’importanza di questa biografia che rimarrà senza 
dubbio esemplare. 

Ed è il caso di aggiungere che, come accade con le opere di auten- 
tico valore storiografico, che hanno una complessità di struttura assai 
simile a quella della realtà stessa, molto spesso. proprio nelle parole 
del Kaegi, nelle fonti che egli mette a disposizione, nella trama di- 
ligente del racconto che egli costruisce, abbiamo trovato di che fon- 


(©) p. 410, 

(*) Cfr. la recensione di C. Antoni al vol. del Diirr cit., in Considerazioni su 
Hegel e Marx, cit., p. 116. 

(*) p. 427. 
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dare una interpretazione della figura del B. e degli avvenimenti che 
accompagnano la sua vita diversa da quella che ne dà il Kaegi. Così 
che in fondo ci è sembrato di essere con lui in un accordo più sostan- 
ziale, in una identità finale di vedute, come in questa pagina che è il caso 
di riportare integralmente per la concretezza delle immagini e per la 
chiarezza delle idee: « L’aria di festa, che coincide con la fine dell’atti- 
vità del B., rendeva manifesto che qualcosa di nuovo era incominciato 
nella storia della città. L’11 dicembre 1845 aveva luogo l'inaugurazione 
della prima stazione ferroviaria di Basilea, punto di partenza della fer- 
rovia alsaziana, alla quale erano invitate le autorità della Alsazia, del 
Baden, della Svizzera. Come se anche da parte di chi ospitava si dovesse 
dar atto che i tempi erano cambiati, capitò che la Confederazione fosse rap- 
presentata da Jonas Furrer, nuovo borgomastro di Zurigo, presidente del 
Vorot e della Tagsatzung, futuro primo presidente confederale della nuova 
Svizzera. Ed i suoi avversari politici, i capi del governo conservatore di 
Basilea, dovevano dargli il benvenuto ai « Tre Re ». Tra gli invitati c’era 
anche il rappresentante del cantone Basilea-campagna. In questa occasione 
deve essere stato avvertito da tutti che qualche cosa si era modificato. Nel 
corso di un anno Waadt e Zurigo per interne trasformazioni erano 
passati al gruppo dei cantoni radicali e liberali. Berna si era decisa- 
mente rivolta dai colpi di mano ai mezzi legali; e questo era forse più 
importante del movimento delle Freischaren. Da nuove radici veniva 
crescendo un nuovo stato » (°°). 
MicHELE BISCIONE 


(©) p. 456-7. 


NOTA. — Confidando di poterci presto occupare dei volumi kaegiani che 
concluderanno questa biografia del B., diamo un cenno sull’epistolario che si viene 
pubblicando a cura di M. Burckhardt e sul Briefweschsel col Wélfflin, pubblicato 
dal Gantner. 

L’epistolario con il primo dei nove volumi previsti giunge fino al Maggio 1843, 
comprendendo perciò presso a poco quella parte della vita del B. della quale si è 
occupata la biografia kaegiana. La corrispondenza B. - Wolfflin abbraccia gli anni 
1882-1897, cioè gli ultimi anni del B., sereni anche quando si vide costretto a lasciare 
l'insegnamento. Di questi anni, anzi degli ultimissimi, il W. in una lettera ai genitori 
diceva: « Man hat die Stimmung eines schones Sommerabends bei ihm. Je tiefer die 
Sonne sinkt, umsomehr Glanz scheint von ihr ausuzugehen;....> (93). 

Le lettere del B. al W. sono 24, alle quali si aggiungono passi di corri- 
spondenza del W., indirizzata prevalentemente, come quello citato sopra, ai genitori, 
In queste lettere il B. consiglia, suggerisce, discorre. Tuttavia dall’epistolario nel 
complesso è rilevabile un B. « visto » dal W. — e non per questo meno interessante —, 
ed il centro di gravità della raccolta, come è stato osservato, non è il B., ma il W., 
con la storia della sua formazione, le vicende della sua carriera universitaria e della 
sua successione a B. nell’insegnamento a Basilea. 
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Wranimir SoLowjew, Erkenninislehre. Asthetik. Philosophie der Liebe. Band 
VII der deutschen Gesamtausgabe, Freiburg im Breisgau, Erich Wewel, 1953, 
pp. 449. 


L'edizione completa tedesca degli scritti di Solov'év, affidata alle cure d’emi- 
nenti studiosi evangelici, ortodossi e cattolici, dalla Kritik der abstrakten Prinzipien 
e dalle Vorlesungen tiber das Gottmenschentum della prima fase teosofica (Vol. I) 
ai Drei Gespriche (Vol. VIII), consente d’intendere la vitale continuità del 
mondo solovéviano con un programma che ne segue da vicino lo sviluppo. 
Desiderando però una sintesi di questa grande anima, che univa alle sottili 
indagini logiche le visioni demoniache e le esaltazioni magiche, alla solitudine 
nella quiete di Pustynka i periodi di un continuo errare, alla fede ingenua e 
sincera l’ironia, la facezia, l'abilità di calembouriste e un segreto fondo scettico, 
di cui avvertiamo il riflesso nelle pagine teoretiche, non potrebbe servirci meglio 
questo settimo volume, che comprende press'a poco la produzione dell’ultimo de- 
cennio di vita (Theoretische Philosophie 1897-1899; Schonheit in der Natur 1889; 
Der allgemeine Sinn der Kunst 1890; Der Sinn der Geschlechtsliebe 1892-1894; 
Das Lebensdrama Platons 1898; ed articoli letterari ed estetici, fra cui il saggio sulla 
poesia lirica (1890), studi su Tjutcev, A. K. Tolstòj, Lèrmontov, Mickiewicz, e Die 
Bedeutung der Poesie in den Gedichten Puschkins 1899). I lavori anteriori in 
genere esprimono, sino al 1889, appena uno dei contrastanti atteggiamenti di 
cui fu ricca la personalità solovéviana, il mistico (religioso). Gli altri, lo scettico, 
l’estetico, l’erotico, entrano nella dottrina con adeguato rilievo negli ultimi anni, 
senza per nulla spodestare, anzi rinvigorendo, l’afflato mistico. Così il presente 
volume racchiude l'insieme della spiritualità solovéviana, e la figura del filosofo 
si distende e umanizza. Vi è parecchio: lo scetticismo alla maniera della scuola 
empiristica inglese, temperato e dissolto nell’integralismo caratteristico, che nessun 
dubbio riuscì mai a scalzare; l’eros uranio e il pandemio, quasi indistinti per 
l'ombra incombente di Sofia Martynova, ma ambedue presenti nella trattazione; 
la magia nella concezione estetica, per cui la musica e la poesia lirica sono 
anticipazione magica del vero unitotale. 

Che può dirci oggi, epoca disincantata e delusa, Solov’'év? I sogni eterei e l’esca- 
tologia convinta rendeno questa anima candida, pia ac vere sancta un po’ distante; 
ma la critica fenomenologica e la filosofia dell'amore l’avvicinano al linguaggio post- 
idealistico del pensiero contemporaneo. Ciò nondimeno che l’accosta a noi lo mette 
in difficoltà con la sfera più alta del suo sistema. Lo Szylkarski riconosce che la filo- 
sofia teoretica porta zu groBen Schwierigkeiten beim Aufbau der christlichen 
Philosophie der AU-Einheit (p. 107); e dubita che Solov'év sarebbe bastato a diri- 
merle, ove fosse ulteriormente vissuto (p. 111). Una cosa è certa: che tali difficoltà, 
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originate dall’influenza di Kant e di Stuart Mill, non ebbero il potere di dissolvere 
il mondo solovéviano. L’eterno femminino della Sofia divina, pur avendo bisogno 
della catastrofe apocalittica annunciata dal monaco Pansofio per realizzarsi nel 
mondo, anche dopo la filosofia teoretica, permane sempre quell’assoluto, a cui 
Solov'èv s'inchina in punto di morte confessandosi a un curato ortodosso. L’in- 
terruzione materiale dunque delle pagine teoretiche non fu un'interruzione effettiva. 
Anzi egli aveva già dato prima il seguito del discorso, in virtù del quale l’episodio 
del signore in tuba che corre invasato nel deserto dietro una mistica voce e le 
estasi di Finlandia concordano con l’acuta polemica antisostanzialista. Stabilito che 
il pensiero e il giudizio forniscono una universalità soltanto formale, lo sposta- 
mento verso l’Oggetto necessitava d’un ponte, che non poteva esser logico. Solov'év 
Si ritenne «facitore del ponte», pontefice della Dio-umanità. Proprio un tale ponte 
rappresenta l’unico possibile seguito alla chiusura fenomenologica. Per rendercene 
conto giova seguire attentamente il senso della Theoretische Philosophie e della cri- 
tica all’entimema cartesiano e collegarlo con l’estetica, la filosofia dell'amore e il saggio 
su Platone. 

Dei tre articoli sulla filosofia teoretica (pubblicati a distanza di un anno l’uno 
dall'altro) il primo Der Anfangsgrund der theoretischen Philosophie rivela subito 
una notevole importanza, e conviene qui riprenderne brevemente i motivi. L'ele- 
mento base del filosofare secondo Solov'èév è die unbedingte Prinzipialitàt (p. 17), 
l’Inizio assoluto: la filosofia teoretica deve avere il punto di partenza in se stessa. 
L’avrà escludendo l’arbitrario. Perchè nulla sia arbitrario occorre non riconoscere 
come certa alcuna tesi, fin tanto che non sia stata provata dal pensiero. Onde l’inizio 
assoluto della filosofia da se stessa vale: inizio del filosofare solo da ciò che è filo- 
sofico. «Io voglio pensare filosoficamente e tolgo di mezzo quindi, prima d’incomin- 
ciare, dalla mia convinzione tutto ciò che non è filosofico, ossia tutto ciò che è assunto 
senza ragione e senza prova, tutto il non verificato» (p. 18). Il resto, che obbedisce 
a interessi non teoretici, dispare e sul cammino della verità si conserva la pura 
esigenza del pensiero filosofico. Ma quando il pensiero prova qualcosa? Quando corri- 
sponde al reale essere e alle concrete proprietà dell'oggetto. Simile concordanza con 
l'oggetto si dice sapere. Cosicchè per provare qualcosa io debbo saperla; e solo se so, 
penso filosoficamente, senza nulla di arbitrario. Esiste però il sapere? ossia è pos- 
sibile in generale una tale concordanza? e come s’accerta in ogni singolo caso la 
sua effettività? (p. 22). 

Ora, dice Solov'év, non vi ha alcun dubbio che noi possediamo un determinato 
modo di sapere, la cui certezza è assoluta e incontestabile; in cui il pensiero dunque 
coincide immediatamente col suo oggetto: gli stati di coscienza. Quel ch'io vedo 
in sogno o in veglia può essere illusorio e venir contestato; ma, che io lo vedo, è 
un fatto provato ed assolutamente sicuro, Il sapere del fatto inerisce al fatto: è vero 
sapere, certo in modo assoluto. E finchè l’identità immediata della coscienza e del- 
l'oggetto non viene turbata non possiamo sbagliare (p. 25). Tuttavia la coscienza non 
distingue apparenza da realtà. Per essa reali e certi si appalesano in guisa indifferente 
sia il sogno che la veglia, ambedue fenomeni coscienziali. Potendo quindi provare e 
in conseguenza sapere (pensare filosoficamente) solo ciò che è nella coscienza, in 
nessuna maniera siamo garantiti per suo tramite d’una realtà staccata e indipendente. 
E come la certezza della coscienza non dice nulla della realtà del mondo esterno, 
non dirà altresì nulla della realtà del portatore di tale coscienza, il Soggetto. Anche 
siffatta realtà è esterna alla coscienza in quanto realtà : ciò che io posso con sicurezza 
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attestare è solo che mi penso come un soggetto (p. 41: «Das reine Subjekt des 
Denkens ist eine phinomenologische Tatsache, die nicht mehr und nicht weniger 
gewiP ist als alle anderen, das heift sie ist unbedingt gewiP, aber nur als ein 
gegebener Bewuftseinsinhalt, oder als eine Erscheinung im eigentlichen, engsten 
Sinn dieses Wortes »). Anche nel caso del soggetto non si supera il fatto di co- 
scienza. Il « penso, dunque sono » cartesiano perciò risulta illegittimo. Seguire Car- 
tesio su questa via significa affidarsi a una gratuita illazione. 

Dalla cerchia immediata dei fatti psichici cerchiamo pur sempre d’evadere 
mediante il pensiero, il giudizio e la ragione. Ma la via del pensiero appare soltanto 
formale e la sua universalità incerta «car nous pouvons très bien étre certains de 
l’universalité de propositions matériellement fausses» (D. Strémooukhoff, V.S. et 
son oeuvre messianique, Paris, 1935, p. 259), e nulla avviene che possa assicurarci 
d'una realtà esterna, permanendo il centro della ricerca ancora nell’Io. Il nostro 
centro bisogna spostare verso le cose. Col riconoscimento però della necessità di 
spostarsi verso l’Oggetto la trattazione s'interrompe. Bloccate le vie della coscienza 
immediata e del pensiero universale, diviene poco chiara la possibilità di attuare il 
proposito. Le barriere solovéviane parrebbero a un tratto precludere ogni ulteriore 
discorso, se non sovvenisse a latere la speculazione sull’arte e sulla natura dell'amore a 
farne intendere il mero ed esclusivo significato limitante: attraverso i dati immediati 
della coscienza e attraverso il pensiero non si giunge alla verità totale. 

Con l’arte si fa un primo passo, ma imperfetto, non pervenendosi ad una 
teandria effettiva, reale. Opera d’arte è, secondo Solov’év, ogni rappresentazione 
sensibile d’un dato oggetto o fenomeno in rapporto alla sua definitiva natura o 
im Lichte der zukinftigen Welt (p. 183). L'arte così immerge l'oggetto nella luce 
futura del vero. Concerne una semplice anticipazione: non consegue la verità, l’an- 
ticipa. E il momento artistico appare una sorta di divino miraggio, che illumina l'Io 
entro la sua finitezza, lasciandolo in realtà ancora astratto dal nesso unitotale. 
Intanto l’anima, distaccata dal Tutto, non trova pace, come l’onda divisa dal ma- 
re, che «rigurgita in polla tumultuosa o, fiume, precipita a valle; e geme sempre 
e sospira, prigione o libera che sia, anelando il mare azzurro, infinito, senza rupe, 
senza fondo ». (L’onda dal mar divisa, Pustynka 1884, trad. di L. Pacini Savoj). 

Solo l'Amore toglie l’anima dalla prigione e la mena concretamente all’ Asso- 
luto o a Dio. « Questa immagine di Dio noi la riconosciamo in modo teorico e astratto 
mediante la ragione e nella ragione, ma nell'amore essa viene riconosciuta in modo 
concreto e vivente >. Il ponte col vero, eccolo. Der Sinn der Geschlechtsliebe è chiara 
testimonianza dell’intendimento solovéviano. L’Io e l'egoismo accentrativo si su- 
perano amando. « Sie (l’amore) unser ganzes Lebensinteresse aus uns in ein anderes 
verlegt, als eine Umstellung des Zentrums unseres personlichen Lebens selbst » 
(p. 224). Lo spostamento del centro medesimo della nostra vita personale avviene con 
ogni forma d'amore, ma per eccellenza con l’amore sessuale. Il palpito erotico 
non opera, per Solov’èv, in funzione della riproduzione della specie e dell’effimero 
avvicendarsi di larve incomplete, trovandosi nella vita animale da un lato riprodu- 
zione senza amore sessuale (scissione, gemmazione, sporulazione) e dall’altro, nella 
sfera umana, amore sessuale anche senza riproduzione. Nè, come altri sostengono, 
mira, oltre che alla riproduzione della specie, negli amori travolgenti, a produrre 
individui di particolare elezione, essendo allora la passione infelice di Werther per 
Carlotta ad esempio un incomprensibile Jove’?s labour lost: la natura errerebbe sino 
al punto di non ricavare, non proprio un genio, ma nulla affatto, da una profonda 
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passione. Il vero significato dell'amore è invece di riunire l’individuo all’eterno con 
l'immolazione dell’egoismo. La realtà unitotale si attinge solo a condizione di elimi- 
nare i limiti interiori che ci dividono dagli altri: diveniamo tutto nur susammen mit 
den anderen. Eros, unica forza capace di tanto, potenza demoniaca ed eroica insieme (da 
Mewc, eroe), abbatte i confini estremi del fenomenismo coscienziale. 

Ecco all’incirca la sostanza del discorso solovéviano quale si chiarifica nell'ultimo 
decennio. La filosofia dell'amore ne è quindi l’axuN, per cui si fondono il si e il no, lo 
spirituale e il corporeo, l’Io e il Tu. Le nozioni di corporeità spirituale, di Dio-uomo, 
di Unitotalità emergono, non più misticamente, ma dalla virtù adesiva dell’amore. 
Solov'èv allora s'apparenta con Feuerbach, il cui mondo si riduce «all’Io, al Tu, 
e all’Amore, che fonda l’unità fra Io e Tu» (Nathan Rotenstreich). E la sua voce 
trova oggi riscontro nel pensiero post-idealistico italiano, ove anche Ugo Spirito 
afferma cogito ergo non sum. La via del pensiero, non più quella dell'essere, pro- 
spetta l’essere-come-esteriore. E senza dubbio questa è pure l’arrière-pensée solo- 
veviana. La lettura di Solov'èv pertanto riesce atta a sollevare una certa eco presso di 
noi, rivelandosi inoltre oltremodo utile sotto l'aspetto teoretico. L'utilità consiste nel 
fatto che vediamo con chiarezza a che sorte si soggiace imboccando la via del- 
l’esteriore, come già Solov'év. Meta è l’Infinito-molteplice o spaziale, somma di 
parti. Ma, a rigor di termini, può parlarsi d’un infinito-esteriore? Il vero infinito 
non ha limiti. Un totale di finiti invece non finisce di finire o d'aver qualcosa fuori 
di sè, purtroppo un limite. Solo in apparenza infinito. In effetti non cessa d’avere il 
limite, d’esser finito. Solov'év perciò, con la filosofia dell'amore, « equivoca circa 
l'infinito ». E infatti parla di Uni-totalità, collegate (l’unità e la totalità) con un 
tratto d’unione quasi, in giusta misura, l’amore portasse all'una come fosse l’altra. 
Di converso l’opera conciliatrice dell'amore, risalendo ab imo, non giunge all’Uno, 
“ma alla semplice totalità: non a ciò che non ha parte, ma a ciò che ha parte, 
anzi innumerevoli parti. Fra l’Uno e la totalità non vi ha quindi alcun legame pos- 
sibile. Chi prende a calcare l’esteriore non trova che numero. 

Sicchè possiamo riconoscere, nella filosofia di Solov'év, due momenti: l’uno 
intuitivo @ mistico, con la nozione preponderante dell’Assoluto, da cui egli discende 
‘alle cose; e l’altro propriamente speculativo, in cui vorrebbe, ma non ottiene di 
risalire dalle cose all’Assoluto. In questa seconda fase spicca lo scacco solovéviano, 
a proposito della filosofia dell'amore, ove si traduce in un paradosso insostenibile. 
Eros, che dovrebbe fungere da forza unificatrice, come pathos erotico ha invece sempre 
per proprio oggetto il corpo (p. 327: « Die Liebe im Sinne des erotischen Pathos hat 
immer zu ihrem eigentlichen Gegenstand die Leiblichkeit >) e produce all’infinito la 
«divisione dei corpi. In conseguenza non è l’amore sessuale che realizza l’Uno, ma al 
massimo un amore spirituale. Infatti «l’unità del mondo materiale non è unità ma- 
‘teriale, essendo — unità materiale — una contradictio in adiecto ». Anche sorvolando 
allora sul fatto che con l’amore spirituale torniamo a confinarci nella spiritualità 
«dell'Io, si smentisce l’assunto di Solov'év che es gibt nur eine Kraft (p. 219) a su- 
‘perare l’egoismo. Le forze al contrario son due: eros uranio ed eros pandemio, il primo 
in funzione dell’Uno, il secondo della totalità. Il vano sforzo d’identificare l’amor 
platonico con l’amor sessuale rispecchia l’impossibilità d’un legame fra l’Uno e il 
‘molteplice. i 

A Solov'év non sfuggì l’incongruenza, tanto che ebbe ad accennare, nel Le- 
bensdrama Platons, alla reciproca impenetrabilità delle due forme d'amore. Eros è 
’intermediario, il costruttore del ponte, fra cielo e terra; ma non l’amore del corpo, 
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o eros inferiore. Innegabile e chiaro der Gegensatz zwischen jenen zwei Eroten 
(p. 319). Proprio l’amore sessuale rinnega il compito solovéviano: il cieco alletta- 
mento verso un altro corpo è « molto affine all’ostilità + (V.S., I fondamenti spirituali 
della vita, trad. di A. Palmieri, Bologna 1922, p. 99). Dall’amore sessuale deriva 
addirittura un incessante scacco. «L’amour sexuel ou conjugal essaie vainement 
d'unir deux étres qui se complètent; cet échec se renouvelle incessamment dans 
l’univers qui souffre de cette impénétrabilité constante, due à la matière, et qui 
s'oppose à la réalisation de l’unitotalité » (Maxime Herman, V.S., Sa Vie et son 
Oeuvre. In: V. Soloviev, Crise de la philosophie occidentale, Paris, Aubier 1947, 
p. 107). Dunque non rimane che l’amore spirituale o formale, attraverso cui poi (è 
l’altro lato della questione) non si raggiunge la totalità. Cielo e terra appaiono degli 
estranei accomunati in un lungo viaggio: un paralitico veggente, lo spirito, sopra le 
spalle d’un gigante cieco, la natura, come nella dottrina indiana. 
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PaAoLo FiLiasi Carcano, Problematica della Filosofia odierna, Roma-Milano, Bocca 
1953, pp. 408. 


Il volume del F. C. deve essere considerato come un contributo cospicuo allo 
sforzo di chiarificazione, la cui esigenza ogni giorno si fa più imperiosa, della pro- 
blematica contemporanea, e forse proprio perchè non giunge ad un risultato posi- 
tivo, mediante il quale possa caratterizzarsi e definirsi la posizione dell'A. Il quale, 
per i molteplici e spesso contrastanti interessi che coesistono in lui, ci sembra 
particolarmente idoneo al compito che egli si è proposto: di analizzare appunto i temi 
fondamentali del pensiero di oggi, per metterne in luce la portata e il significato. 
effettivi, le esigenze valide, le difficoltà e, dove è possibile, i punti di incontro. 
Questo non vuol dire che l'A. sia completamente libero da pregiudizi, nel senso che: 
egli sia avulso dal concreto tessuto storico-concettuale dal quale, al conrario, il 
suo compito è condizionato e reso significante. Non solo: ci sembra anche che tale 
qualificazione storica della sua analisi non abbracci tutti gli aspetti della cultura d’oggi,. 
che dal libro in questione, apparirebbe orientata quasi esclusivamente in senso logico- 
ontologico-religioso. Tuttavia entro questi limiti culturali, che denunciano la pre- 
ponderante esigenza «speculativa» dell’A., si rivela una lucidissima e acutissima 
autocoscienza storica. Ora, questo sforzo di chiarificazione, che è sforzo di portare 
alla luce della coscienza le determinanti implicite (storiche o ontologiche) della avvi- 
luppata cultura contemporanea, è quanto di meglio si possa chiedere oggi ad un pen- 
satore profondo, preparato e onesto quale è il F. C. Egli sente vivissima, p. e., 
la cosidetta esigenza critica; ma sente anche, con uguale vigore, l'esigenza, per 
così dire, dommatica del pensiero odierno : esigenza che è possesso culturale, creazione 
o esplicitazione di temi e di categorie culturali; per cui la sua pagina è sempre: 
nutrita di concetti concreti, di esperienze storicamente e coscienzialmente determinate, 
mentre, al tempo stesso, vi trovi l'atteggiamento vigile di chi vuole estrarre da 
quei temi e da quelle categorie il significato criticamente essenzializzato della loro. 
funzione logica. Tale complessità di orientamenti si riverbera nello stesso struttu- 
rarsi del discorso che si presenta, alternativamente o addirittura contemporaneamente, 
lucido e commosso, riservato, analitico, effuso e pregnante. Queste qualità, egregie 
e rare in uno scrittore di filosofia, costituiscono poi, a nostro parere, anche il difetto: 


SEE 
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del libro: che, qualche volta, resta prigioniero della sua stessa complessità. Ma questo 
difetto era forse nelle stesse previsioni dell'A. che, accingendosi a comporre un 
libro siffatto, dovette accettare in anticipo tutti i rischi cui va inevitabilmente incontro 
chi vuole innanzi tutto capire e poi scegliere. Poichè anche capire è un modo di 
scegliere; e un'analisi di esperienze multiple non può non essere, in una certa misura, 
un impegno multiplo. 

Il F. C. imposta la sua ricerca in funzione della odierna polemica metafisica- 
antimetafisica (cap.1). Polemica confusa, oltre che complessa, sulla quale proprio 
si sentiva il bisogno di una parola chiarificatrice. Essa si svolgerebbe attraverso le 
tre fondamentali correnti del neopositivismo, dell’ontologismo e dell’idealismo, che 
di volta in volta si alleano e si oppongono nella reciproca accusa di metafisica e di 
fenomenismo. I neopositivisti accusano idealisti e ontologisti di metafisica, e cioè di 
fare un discorso privo di senso; gli idealisti a loro volta accusano i neopositivisti 
di essere non filosofi, e cioè metafisici naturalisti e gli ontologisti di essere degli 
idealisti mancati, dualisti e antistoricisti; gli ontologisti infine accusano gli idea- 
listi di essere proprio storicisti antimetafisici, e cioè fenomenisti, mentre igno- 
rano addirittura i neopositivisti (e questo è vero soprattutto per l’ontologismo del 
Carabellese), il che equivale ad accusarli parimenti di non filosofico fenomenismo. Ma 
poi gli idealisti, per così dire, si alleano con gli ontologisti contro il neopositivismo, in 
virtù della rivendicazione della priori filosofico; neopositivisti e ontologisti trovano 
un punto d'incontro, nell’accusare l’idealismo di verbalismo retorico, in funzione 
di una esperienza metafisica che gli ontologisti reclamano e i neopositivisti non 
possono aprioristicamente negare; infine idealisti e neopositivisti si trovano d’accordo 
sul terreno dell’immanenza contro il trascendentismo degli ontologisti. Ora, tali 
alleanze e tali accuse, che si intrecciano e si confondono, sono sempre concretate in 
funzione della antitesi metafisica-antimetafisica, i cui termini si dimostrano pertanto 
ambigui e problematici. Si tratta dunque di chiarire che cosa si intenda per meta- 
fisica e che cosa si intenda per antimetafisica. 

La metafisica ha dunque significati diversi (cap. II). Il F. C., prendendo le 
mosse dal Lachelier, ritiene di poterli individuare in quattro distinti, sebbene nel 
concreto pensare strettamente. correlati, gerarchizzati e spesso addirittura sovrap- 
posti e confusi, compiti metafisici: 1) Metafisica come riflessione ontologica sull’espe- 
rienza (scienza dell’esistenza in generale); 2) Metafisica come scienza di certe esi- 
stenze (Dio, anima...), implicante come tale un ampliamento potenziale dell’espe- 
rienza e la soluzione dei «massimi problemi»; 3) Metafisica come dottrina della 
realizzazione, in senso mistico-partecipativo e quindi come «istanza di una trasfor- 
mazione interna dell’esperienza »; 4) Metafisica come scienza della totolità delle esi- 
stenze, «implicante cioè una certa concezione globale del mondo ». Questi quattro 
compiti possono essere ridotti a due, secondo che della metafisica si colga l’aspetto 
formale (« riflessione sulla interna struttura, condizionamento, coordinazione dell’espe- 
rienza ») o l’aspetto contenutistico («concernente cioè il possibile ampliamento e 
potenziamento della nostra esperienza, non che la soluzione dei massimi problemi 
e pertanto la determinazione del significato ultimo della nostra esistenza »). 

Ambiguo, in quanto complesso, il concetto di metafisica; ambiguo quindi 
anche il concetto di antimetafisica (cap. III), la quale lotta non contro una cosa sola, 
ma contro tre cose insieme: «1) contro una concezione religiosa (o anche idea- 
lista) del mondo; 2) contro qualunque presunta conoscenza che non si conformi 
alle condizioni intrinseche che regolano (criticamente) il funzionamento della cono- 
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: scenza; 3) contro una sintesi compiuta e determinata della conoscenza stessa >. 1 
pr. Qui gli antimetafisici, soprattutto i neopositivisti, non riescono a sfuggire a gravi 

(ah ingenuità, non distinguendo innanzi tutto tra l’aspetto formale e l’aspetto conte- 
Vi nutistico della metafisica, da loro assunta in una forma unilaterale e astratta, e 

A quindi assolutizzando il criterio «che regola l'attribuzione del senso delle pro- 
posizioni» in funzione della verificabilità delle proposizioni protocollari. Il quale 
criterio trapassa appunto da una accezione puramente empirico-scientifica ad una 
accezione assoluta, come criterio valido per stabilire il senso di qualunque propo- 
sizione, anche di quelle che mai hanno preteso e desiderato di essere verificabili 
empiricamente. Il neopositivismo confonde invero due compiti in uno: 1) eliminazione 
della metafisica in generale e 2) eliminazione della metafisica dalla scienza. Ora, 
l'errore consiste nell’estendere il risultato del secondo compito anche al primo, senza 
rendersi conto che tale estensione comporta un giudizio metafisico che garantisca 
l'elevazione di un linguaggio scientificamente corretto a linguaggio ideale, capace 

di fornire un crierio assoluto. Tale contraddizione si ripresenta quando si chieda al 
neopositivista antimetafisico se il suo discorso è completo o incompleto: se è com- 
pleto «allora esso assume la chiusura che caratterizza i sistemi metafisici»; se è 
incompleto «allora non può escludersi a priori l'integrazione (e il rischio) della 
metafisica ». Esso in realtà non è che «un discorso arrestato a metà, grazie ad un 

atto di arbitrio». Arbitrio che, unito alla dommatica separazione di soggettivo e 
oggettivo (per cui il soggettivo, aprioristicamente svalutato, non riesce mai a costi- : 
tuirsi come problema in seno alla preponderanza dell'essere scientifico), mostra che 
la polemica metafisica-antimetafisica è anche (e noi diremmo soprattutto) un « con- 
trasto psicologico tra metafisici e antimetafisici », che si muovono su distinti piani 
di esperienza, dove fanno valere esigenze e istanze diverse. C'è anche però un i 
« fulcro logico » del problema, che deve essere messo in luce. L'analisi del linguaggio 
è importante, anche nei confronti della metafisica, il cui grave difetto (donde si 
genera il sospetto del parlare a vuoto) è inerente alla sua espressione; essa fallisce 
solo quando si ritenga competente a determinare il senso delle parole e delle propo- 
sizioni (il che avrebbe capito il Carnap quando ha enunciato il principio di tolleranza), 
la determinazione del significato spettando piuttosto ad una ricerca di tipo husser- 
liano. 


Si tratta quindi di mettere in luce la valida esigenza critica del neopositi- 
vismo (cap. IV), nel suo voler mettere ordine in un campo dove regna una estrema 
confusione. È in fondo lo stesso compito kantiano, diminuito (o depurato) degli intenti 

‘ contenutistici che hanno fatto assumere alla esigenza critica la forma di logica tra- 
scendentale e, successivamente, di dialettica, e quindi ridotto a critica o, più sempli- 
cemente, analisi logica del linguaggio. Questo è l'apporto chiarificatore del neoposi- 
tivismo: apporto che non va confuso, secondo il F. C., con la pregiudiziale, non 
critica tesi antimetafisica. 

Negli ultimi capp. della prima parte del vol. il discorso si fa sempre più ampio 
e circostanziato, senza tuttavia aggiungere nulla di fondamentale alla già comples- 
sivamente articolata formulazione del problema:' viene ripreso il concetto di meta- 
fisica, di cui sono ulteriormente chiariti e relazionati i vari aspetti; si affronta il dis- 

| sidio tra l’idealismo e l’ontologismo carabellesiano; si approfondiscono i complessi 
motivi della polemica sulla metafisica e il significato della crisi della filosofia moderna; 
ma soprattutto si insiste, compiutamente delineandolo, sul nuovo concetto di filosofia- 
metafisica, sorto dopo e in conseguenza della critica kantiana alla metafisica come 
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scienza. La metafisica, dice il F. C., «è resa effettivamente impossibile fino a che 
si resta chiusi nell’ambito delle condizioni dell'esperienza sensibile, che hanno reso 
possibile la formazione della scienza moderna e che sono state codificate da Kant; 
e fino a che l’attività della ragione è stata vista unicamente in rapporto a questa 
esperienza» (p. 104). Si tratta in realtà «di vedere se l’esperienza ha, per così 
dire, nuovi piani: se vi sono cioè varie possibilità coscienziali in rapporto alle quali 
l’esperienza si determina» (ib). E qui si fanno subito innanzi non solo l’intuizio- 
nista Bergson, ma anche pensatori come Carabellese e Heidegger, il cui pensiero x 
viene interpretato come sforzo di conquistare una diversa (metafisica) dimensione 
speculativa. Su questa via, come già il F. C, ci ha suggerito, dovrebbero venir 
meno anche le prevenzioni antimetafisiche dei neopositivisti. E si accende così nell’A. 
la speranza che le ricerche specializzate, diverse e spesso ancora ostili, confluiscano 
nello sforzo comune di ritrarre la cultura contemporanea dal suo abisso di scetticismo 
e di aprirle nuove, positive possibilità di sviluppo. 

Ci siamo soffermati a lungo sulla prima parte del vol. (benchè troppo poco in = 
rapporto alla sua complessità e alla ricchezza dei suoi motivi), perchè essa ci sembra ; 
la più importante e stringente. La seconda si intitola «JI problema della genesi a, 
storica dell'odierna mentalità antimetafisica». «Noi ci troviamo, in fondo, — = 


afferma il F. C. — (almeno la maggior parte di noi) nella ingrata situazione di essere ti 
insoddisfatti dell’antimetafisica, ma intanto nella assoluta intapacità di creare o di i 
procurarci una metafisica. Questo è un effetto della nostra mentalità: può essere ; 

anche che essa rifletta intrinsecamente la nostra condizione di essere uomini, ma S 
intanto,— prima di ogni altra cosa — noi ci chiediamo: come mai siamo arrivati DE “ 


a tanto?» (pp. 163-164). Impossibile qui riferire dettagliatamente sulla indagine Mad 
storica svolta in questo senso dal F. C. Ma il succo è questo: che la cultura 1 
moderna non è «il risultato di una conciliazione o di una sintesi», ma piuttosto «il 
prodotto di una lotta mortale tra due avversari >» (p. 204): e questi avversari sono, da 
una parte, il paganesimo, dualistico, ma di un dualismo che tende ad instaurare l’unità, 
che vive e sente vivere il divino nel mondo; dall’altra il cristianesimo trascendentistico 
‘che tende al contrario sempre più a separare il divino dal mondo, isolandolo nella per- 
sonalità di Dio e sanzionandolo nella sua trascendenza con il dogma della incarnazione. 
Da una parte quindi il senso della « partecipazione mistica », dall’altra il senso del 
«rapporto etico», rapporto con Cristo e con gli altri. « Nel Cristianesimo non ci 
sono emanazioni, vie all'in su e all’in giù, sforzi ascetici, partecipazioni, estasi, ma 
soltanto (a prendere la cosa con rigore) il Cristo, i suoi profeti e i martiri che hanno 
reso testimonianza: neppure tanto, a ben considerare, i miracoli... ma appunto lo 
scandalo della Croce, la parola fatta carne e fatta scrittura e la Chiesa dei martiri 
«divenuta corpo vivente del Cristo» (p. 215). Questo il realismo cristiano, attraverso 
il quale si matura sempre più quel distacco tra natura e sopra-natura che porterà poi, 
in ultima istanza, al meccanicismo della nuova scienza. Si tenta sì di operare sempre 
nuove sintesi tra il pensiero antico e il pensiero cristiano, come p. e. in Tommaso, 
ma poi la crisi si riapre, come accadde con il nominalismo, denunziando il com- 
promesso e riproponendo in termini sempre più perentori il realismo (trascendentismo) i 
caratteristico del cristianesimo. Ricordiamo a questo proposito, come partico- 
larmente interessante, il cap. XI, dove si affronta appunto il problema della scienza 
nuova e si chiarisce come il ricorso alla volontà divina da parte di scienziati come 
} Newton e Boyle, lungi dall'essere un estrinseco residuo di, mentalità religiosa, è 
affatto coerente con il carattere del nuovo concetto meccanicistico di natura che, 
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in quanto svuotata di immanente divinità, risulta essere in perfetto accordo con lo 
spirito del cristianesimo e contro la quale insorgerà naturalmente la « scienza » 
pagana, magica e creazionistica, dei romantici. 

Con la creazione della scienza nuova, autonoma, circoscritta al mondo creato, 
distinto dal suo creatore divino, secondo i presupposti della mentalità cristiana, la 
metafisica perde il suo oggetto: « fra l'autonomia di una scienza positiva... e una 
teologia rivelata... il criticismo Kantiano sancisce, per così dire, la morte della 
metafisica » (p. 284). Muore la metafisica, ma non muore la sua esigenza, e quindi 
non vien meno in noi l'elemento pagano (tale conclusione, che il F. C. non formula 
esplicitamente, ci sembra inevitabile), non viene meno il senso del divino nel mondo: 
e infatti la metafisica si ripresenta, come si è visto, dopo la critica kantiana, in 
una forma nuova che riconferma il suo carattere originariamente immanentistico- 
ontologico. 

Non è questo il luogo per un esame critico di una posizione così complessa 
come quella del F.C. E invece di formularla noi, una obbiezione (una obbiezione che 
salta agli occhi), preferiamo citare ancora l’A. che ne è apppunto perfettamente 
consapevole. Si domanda il F.C.: « prevalere dell’empirismo (se così vogliamo chia- 
marlo) per incomprensione della mistica o invece intima diffidenza verso la mistica 
e verso la gnosi che ha determinato la scelta dell’empirismo?>» (p. 322). La domanda 
che vien posta nei confronti dell’empirismo aristotelico-tomistico, tende naturalmente 
ad allargarsi a tutta la cultura moderna. E cioè: empirismo in funzione del cristia- 
nesimo o empirismo nonostante (e magari con felici accomodamenti) il cristianesimo? 
O, meglio ancora, empirismo nutrito di molteplici esperienze, tra le quali sia possi- 
bile annoverare anche le esperienze di un certo cristianesimo? poiché qui si rischia 
appunto di investire di un valore causale il cristianesimo, come entità astratta, dimen- 
ticando la complessità della struttura della cultura e la realtà di tanti suoi aspetti 
che sfuggono ad un esame puramente teoretico. Si rischia di fare del platonismo 
storico, trasformando l’indagine storica in deduzione logica. D'altronde è ancora 
il F.C. che anticipa la sua difesa in questo senso, quando afferma che « naturalmente 
non intendiamo dare un valore storico pregnante alle nostre ricerche, le quali hanno: 
piuttosto carattere “fenomenologico, in quanto tendono soprattutto a mettere in ade- 
guata luce certe relazioni logico-significative» (p. 330). «La nostra ricerca — 
aggiunge — ha carattere essenzialmente analitico e tende non tanto a risolvere,. 
quanto ad enucleare un problema che si trova al fondo delle così frequenti polemiche 
concernenti la metafisica » (p. 331). La distinzione è forse difficilmente sostenibile: 
di fatto, però, e con risulati in gran parte convincenti, il F.C. riesce ad operarla, 
proprio in quanto si apre ad altre possibilità, alla possibilità cioè di porre in luce 
altre relazioni logico-significative. Il che vuol dire che il F.C., almeno virtualmente, 
non si lascia sfuggire il carattere complesso e articolato del problema. Si vedano 
a questo proposito le belle pagine dedicate alla metafisica da un punto di vista psico- 
logico (pp. 331, sgg.). Si rivela qui un problematizzare concreto e fattivo, che reca. 
i suoi frutti anche se è privo di una garanzia data in anticipo. i 

Il vol. si conclude con una terza parte (Deduzione della problematica della 
filosofia contemporanea), dove vien ripresa in esame la attuale polemica metafisica- 
antimetafisica, a mo’ di conclusione e, insieme, di approfondimento. 


EMILIO GARRONI 
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Giorgio DeL VeccHIo, Lezioni di filosofia del diritto, IX ed. riveduta, Milano, 
Giuffrè, 1953, pp. XIII-385. 


Ancora una nuova edizione delle Lezioni del Del Vecchio. 

Chi non è ignaro dei problemi della storia della cultura, cioè di un mondo 
in cui, oltre la pura posizione del pensiero, hanno il loro posto influenze di varia 
natura ed in cui fanno spicco le personalità più forti — più forti intellettualmente 
e sul piano volitivo — saluta con consapevole reverenza la nuova fatica dell’emi- 
nente filosofo del diritto. Nelle università italiane professori di diritto ormai 
anziani vedono ancora tra le mani dei giovani quel libro col quale, oltre vent'anni 
fa, essi iniziarono i loro studi, ed intanto fuori d’Italia vedono la luce nuove tra- 
duzioni. Questo è stato ed è «il Del Vecchio », un libro istituzionale insostituibile. 

Il compito che il Del Vecchio si è posto, nella sua vita, consacrata agli studi, 
è stato quello di smantellare ed espugnare le posizioni del positivismo antigiusna- 
turalistico per mezzo di una concezione spiritualistica, metafisica, dualistica. 

La scienza giuridica dell’ottocento e del novecento rappresenta un movimento 
di pensiero non trascurabile. Il suo sforzo è stato ed è quello di elaborare un con- 
cetto formale del diritto, capace di intendere ogni esperienza giuridica. Grazie 
ad esso la scienza ha fatto enormi passi. 

Il Del Vecchio proclama la insufficienza del concetto formale del diritto, 
accanto al quale pone l’ideale, in base a cui si distingue non ciò che è giuridico 
da ciò che è non giuridico, ma il giusto e l’ingiusto. A coloro che tengon fermo 
alla logica egli osserva, in nome dell'esigenza deontologica, che non è su quel 
piano che bisogna fermarsi. 

I dati dell’esperienza sono connessi tra loro in base al criterio della causa- 
lità. Tale criterio è d’altra parte insufficiente a stabilire quale sia il principio delle 
cose. « La realtà ci appare, per un verso, come soggetta al vincolo della deter- 
minazione causale, che ne collega inscindibilmente tutti i fenomeni; ma ci si rivela 
pur anche come animata da una potenza assoluta ed inesauribile, che dirige e 
guida i processi, e la solleva di grado in grado, per successivi sviluppi, a forme 
nuove e più alte» (pag. 347). 

L’uomo è il termine ultimo delle formazioni naturali, ma la natura è una 
idea dell’uomo. Le azioni, classificabili ma non valutabili se considerate come feno- 
meni, acquistano valore etico quando si riferiscono, come a loro principio, all'uomo. 
C'è una legge fondamentale nella coscienza dell’uomo, che si pone in due forme 
distinte, corrispondenti alle due categorie etiche universali della moralità e del 
diritto. « Colui che opera moralmente, o secondo coscienza, prescinde da ciò che 
costituisce la sua individualità nell'ordine empirico, e pone se stesso sub specie 
aeternitatis, dando al suo contegno un valore di tipo: opera come se in lui operasse 
lumanità, o se qualunque altro soggetto fosse al suo posto» (352). « Nell’atto che 
la legge etica genera nel soggetto la necessità o il dovere di operare quale prin- 
cipio autonomo, fonda pure in esso la facoltà di valere per tale di fronte a tutti, 
e gli attribuisce l'esigenza di non essere impedito o disconosciuto praticamente da 
altri in questa sua qualità. Come condizione obiettiva dell’etica, vale a dire come 
principio del diritto, vha dunque una prerogativa perpetua e inviolabile della per- 
sona, una pretensione valida ed esperibile universalmente da ognuno verso ogni 
altro; e vha pure l'obbligazione correlativa in ciascuno di rispettare quel limite, 
oltre il quale sarebbe giustificata e legittima l’opposizione dell’altra parte. In questo 
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inscindibile nesso, in questa correlazione bilaterale e transubiettiva si rivela pre- 
cisamente il carattere proprio della determinazione giuridica » (353). 

Se il diritto positivo è un fatto, che può essere inserito nell’ambito dei 
fenomeni naturali, è anche vero che dall’assenza della soggettività scaturisce un 
diritto universale a cui le istituzioni storiche si debbono commisurare. Ogni oppo- 
sizione al diritto naturale è equivoca. I critici della posizione giusnaturalistica 
vorrebbero quasi voler vedere esistere il diritto naturale, vigere, valere come una 
forza concreta della società, come se il valore di esso dipendesse dal suo tradursi in 
fenomeno. Principio e mèta della società, non si esclude che il diritto naturale si 
traduca anche nel fatto, ma, nella sua essenza, esso è prima del fatto, stella che guida 
il cammino. 

Il Del Vecchio, già noto nel mondo degli studiosi per alcune notevoli ricerche, 
come quella sui «diritti dell’uomo e del cittadino » (1903), elaborava tra il 1905 e 
il 1908 il suo sistema di filosofia giuridica in tre opere famose: I presupposti filo- 
sofici della nozione del diritto; II concetto del diritto; Il concetto della natura 
e il principio del diritto. Egli è rimasto sempre legato alle idee scaturite in quella 
feconda stagione. Mentre egli lavorava ai suoi famosi volumi, altri eminenti scrit- 
tori meditavano sui problemi del diritto e dello stato. Benedetto Croce nel 1907 
pubblicava la Riduzione della filosofia del diritto alla filosofia dell'economia. Santi 
Romano, dopo la monografia del 1901 sulla «instaurazione di fatto di un ordi- 
namento costituzionale» veniva pubblicando vari scritti testimonianti un travaglio 
di pensiero, che culminò molti anni dopo nell'opera L'ordinamento giuridico. E, 
fuori d’Italia, va ricordato almeno Hans Kelsen alla cui mente certo si affaccia- 
vano le idee contenute in un’opera meditatissima, gli Hauptprobleme der Staa- 
.tsrechtslehre del 1911. 

Chi osservasse che le opere dei filosofi e giuristi citati offrono al lettore con- 
temporaneo una più certa possibilità di dialogo che il sistema delvecchiano direbbe 
probabilmente cosa non sgradita all'autore, la cui coerenza di pensiero nessuno vorrà 
intendere diversamente che come fede ‘in quelle idee che egli ha elaborato nell'epoca 
di cui si diceva, 

Accanto ai tratti sopra dello del pensiero del Del Vecchio, si pensi poi 
alla funzione di direzione da lui esercitata sugli studiosi di filosofia del diritto e 
sui giuristi, alla sua ineguagliabile erudizione, alla quale può attingere chiunque 
a lui si rivolga chiedendo consiglio per i propri studi, alla sua ricchissima biblio- 
teca ai suoi interessi molteplici di cui è prova, per limitarsi ad un esempio ei 
lo scritto Sull’umiversalità del pensiero di Dante. i 

Ma questi tocchi valgono a dare al lettore un'idea molto pallida della fun- 
zione svolta finora dal Del Vecchio nel campo filosofico-giuridico, funzione che è 
come ricapitolata nelle Lezioni di filosofia del diritto e nella loro fortuna. 


ANTONIO VALENTINI 


| Franco Lomsarpi, Concetto e Problemi della Storia della Filosofia, Asti, Are- 
thusa, 1953, pp. 88. 
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Nel presente volume l’autore riespone, in forma, come egli dice, « più nervosa 


e succinta », la sua concezione filosofica, già elaborata in altri saggi e volumi, 


vista adesso in particolare riferimento al problema della storia della filosofia. 
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Questo problema egli articola in due quesiti: in qual modo si giustifichi la 
possibilità di uno svolgimento del pensiero e come quindi questo svolgimento debba 
intendersi. 

Stabilite le due esigenze perchè possa darsi una storia della filosofia la mol- 
teplicità delle opinioni da un lato e l’assolutezza della verità dall’altro, il Lom- 
bardi esamina il senso in cui tale assolutezza è stata intesa e vi contrappone la sua 
propria concezione. L’'assolutezza della verità è stata storicamente affermata fin 
dalla speculazione greca nel senso che la verità è una, ed è tale in sè, al di là 
del pensiero umano che, da parte sua, non può che riconoscerla. Il Lombardi mostra 
quindi come tale concezione non riesca a dare giustificazione della molteplicità dei 
pensieri degli uomini, che decadono, di fronte all’unica valida verità, ad opinioni 
prive di valore. Acutamente egli ritrova l’origine di questa concezione, che è poi 
quella della coscienza comune, nella « paura della libertà » propria dell’uomo, paura 
cioè di affrontare con personale responsabilità il problema della verità. E per di più 
— aggiunge il Lombardi — è proprio da questa concezione oggettivistica della verità 
che consegue più facilmente lo scetticismo quando si constati la molteplicità delle 
affermazioni di «verità », differenti tra loro e pure ognuna ponentesi come asso- 
luta ed esclusiva. 

Dalla critica alla concezione oggettiva della verità vengono investite anche le 
posizioni della filosofia moderna, che si mostrano essenzialmente coincidenti con quel 
concetto. Quanto alle filosofie pragmatistiche infatti il rifiuto che esse fanno del 
concetto tradizionale di verità assoluta e l’affermazione dell'essenza pratica e prag- 
matica della verità stessa, sono dovuti al fatto che esse non hanno saputo concepire 
un concetto diverso della verità e del pensiero. 

Anche per la filosofia che si pone come sintesi più compiuta del pensiero mo- 
derno in contrapposto a quello classico, cioè per l’idealismo, il Lombardi mostra, ri- 
percorrendone la genesi storica, il persistere in esso, in ultima analisi, del presup- 
posto oggettivistico della verità indipendente dal pensiero umano. È .in forza di 
questo presupposto che Kant ritiene l’esperienza umana come semplicemente « feno- 
menica >, e che l’idealismo a lui seguito nega, oltre questa esperienza soggettiva, 
l’esistenza di un’altra realtà, altrimenti inattingibile al pensiero. Riferendosi quindi 
al problema qui specificamente affrontato della storia della filosofia il Lombardi 
rinnova la sua critica all’idealismo storicistico per il quale «solo pensiero è il 
concetto, e ogni altro pensiero e concetto che sia diverso da esso (e perciò dalla 
Filosofia dello spirito) non è pensiero e non è concetto, bensì pseudoconcetto » 
(p. 48) e che pertanto non sa giustificare la storicità del pensiero se non in fun- 
zione della posizione raggiunta nella Filosofia dello spirito. 

La critica della filosofia moderna si completa con l'esame della posizione esi- 
stenzialista a cui si riconosce l’intenzione «di spezzare o piuttosto di saltare a piè 
pari quel pensiero meramente teoretico di cui parlava l’idealista» ma le si rim- 
provera di non aver « sostituito un concetto più valido di ciò che è pensiero » (p.54). 

Questo più valido concetto del pensiero, di un pensiero «umano» e non più 
«teologico », il Lombardi ripropone, presentandolo come soluzione del . problema 
postosi a principio. Per il concetto «teologico », che è quello formulato fin da Ari- 
stotele e perpetuatosi essenzialmente fin nella Logica crociana, il pensiero è asso- 
lutamente, staticamente vero e la possibilità dell'errore è allontanata da esso. Nel 
concetto «umano » invece, il pensiero è dinamicamente inteso come crisi, come 
sforzo, del soggetto «per cui questi ricomprende ed insieme comprende l'infinita 
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sfera della propria esperienza .... nella parola puntuale che egli, in atto, formula, 
e che si pone pertanto, di quel suo raccolto mondo di esperienza, come il con- 
cetto » (p. 56). 

In questo nuovo modo d'intendere il pensiero acquista un significato diverso 
anche il valore di verità che, reso indipendente dalla realtà esterna, «si fonda sul 
potere autocritico del pensiero stesso» (p. 57); il processo, per cui il pensiero 
afferma il proprio valore, appartiene ad ogni individuo e non vi è quindi «una 
verità, un pensiero» ma «vi sono i molti pensieri, in forza dei quali ciascuno 
pensa la verità » (p. 58). Riprendendo un'osservazione già fatta il Lombardi riven- 
dica giustamente a questa sua posizione «fede di uomini e coraggio della libertà » 
di contro alla teoria oggettivistica che «testimonia dunque immediatamente o media- 
tamente della paura e quasi della fuga degli uomini dinanzi alla libertà » (p.58). 
Così intendendo il pensiero e la verità si giustifica la «storicità» del pensiero di 
cui però non si menoma il valore di verità; ed è questa la duplice esigenza che 
il Lombardi intende soddisfare. 

Venendo quindi a trattare più da vicino della storia della filosofia, il Lombardi 
chiarisce anzitutto, alla luce della concezione esposta, vari problemi metodologici. 

Pur ammettendosi l’essenziale soggettività del punto di vista da cui lo svol- 
gimento storico della filosofia viene giudicato da ogni pensatore, («ogni filosofo 
giudica della storia della filosofia... in funzione del punto di vista che gli è fornito 
dalla sua propria filosofia» (p. 66)), si ritiene che il criterio della ricostruzione 
storica dimostri la sua maggiore o minore validità in quanto riesca a « spiegare di 
più e meglio ciò che ad altri si era presentato come una molteplicità tuttora irrelata 
o non esplicata» (p. 68). 

Anche il problema circa il metodo con cui condurre l'indagine storica, se cioè 
essa debba contenersi nel pensiero logico od estendersi alla intuizione, viene a 
cadere nella nuova considerazione del pensiero, che concretamente si sviluppa 
nell’uno e nell’altro elemento, egualmente costitutivi di esso. 

Dalla concezione del pensiero che il Lombardi propugna consegue naturalmente 
l'affermazione della libertà ed anche della contingenza. dello svolgimento storico 
della filosofia; ma non per questo si rinnega il progresso, consistente « nella matu- 
rità maggiore» del pensiero di oggi rispetto a quello che ci ha preceduto, 

Ad un’altra serie di problemi l’a. offre chiarimento in dipendenza dalla sua 
visione filosofica; al rapporto cioè tra l’individuo ed il momento storico in cui è 
inserito. Egli respinge il condizionamento del pensiero dalla situazione storica 
ma insiste vivamente d'altra parte sulla umana concretezza del filosofo e del suo 
pensiero... «il filosofo pensa sempre come uomo, poichè egli non è se non un indi- 
viduo come tutti quanti gli altri... vi è Iui, uomo ed individuo, che pensa, e 
pensa come ogni uomo nato di donna, immerso nel suo tempo»... (p. 79). L’affer- 
mata indipendenza del pensiero non è quindi di natura metafisica, quasi che il pensiero 
si svolga come realtà diversa dalle altre attività umane, ma consiste nel potere di 
critica ed autocritica dell'individuo umano, quel potere su cui sono fondati per il 
Lombardi la verità ed il valore stesso del pensiero. i 

Il presente volume non è e non voleva essere, crediamo, una compiuta espo- 
sizione del pensiero del Lombardi, bensì una impostazione e chiarimento dei pro- 
blemi della storia della filosofia condotti dal punto di vista di quel pensiero. 
In tal senso si insiste, nel considerare lo svolgimento storico, sul carattere di 
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umana concretezza del pensiero (« pensiero umano e diremmo quasi sanguigno » 
(p. 81)) e si rinnova l'affermazione della libertà dell'uomo e della fiducia nel suo 
individuale pensare. 

SALVATORE Bono 


Francesco BARONE, /! neopositivismo logîco, Torino, Edizioni di « Filosofia », 1953, 
pp. XII-408. 


L'ampiezza e la precisione di questo studio sul neopositivismo, sui suoi com- 
plicati riferimenti storici e la vasta interessante informazione bibliografica, ne fanno 
un lavoro notevole, e il suo pregio è accresciuto dalla chiarezza e semplicità del 
linguaggio. L’unica sorpresa può essere l’assenza di un'informazione delle posi- 
zioni di Whitehead, dopo la fase dei Principia, assenza che stupisce tanto più, 
in quanto Whitehead avrebbe potuto portare degli elementi interessanti contro la 
polemica antifilosofica dei neopositivisti. 

L'analisi del neopositivismo si apre con un’acuta osservazione sui rapporti in- 
tercorrenti fra questa scuola e la filosofia moderna; c'è una radice comune che è 
la critica kantiana della metafisica, ma poi, mentre l'atteggiamento generale della 
filosofia è d’ordine puramente critico, tale cioè da investire il problema della fon- 
dazione, per cui la filosofia è critica nella misura in cui evita di dare o dà ragione 
«della fondazione (l’unica componente strettamente metafisica), al contrario, la posi- 
zione neopositivistica è critica su tutt'altro piano: laddove la filosofia mette in 
parentesi l’oggetto e il metodo della scienza, il neopositivismo assume ad oggetto 
proprio la scienza e fa suo il tipico criterio di valutazione della scienza; questo 
il suo criticismo: l’antifilosofia in quanto antimetafisica. 

Ciò. che invece non ci dice Barone è che la filosofia può e deve mettere 
in parentesi la scienza, proprio perchè è il problema e il criterio della fonda- 
zione il punto da risolvere, entro il quale, se mai, o dopo il quale, la scienza 
sarà recuperata; da una parte ci si muove dalla scienza e si giunge al problema 
della fondazione delle basi di essa, dall’altra si parte dal problema della fon- 
.dazione per tendere alla meta dell’identità di filosofia e scienza. 

Sotto questo aspetto si vede la necessità di un'integrazione delle due vie, 
dato il tipo di difficoltà alle basi della scienza, tali da reintrodurre per vie tra- 
verse concetti filosofici (o metafisici, per la preliminare identificazione neopo- 
sitivistica), e, dall'altro campo, delle difficoltà filosofiche della fondazione, richie- 
«denti gli strumenti metodologici delle scienze, della psicologia, della logica. Ma 
sotto questo aspetto si scorge anche il nocciolo della difficoltà di una tale inte- 
grazione: difatti, se la scienza si trova alla fine di fronte ad asserzioni tipica- 
‘mente filosofiche, queste sono proprio quelle proposizioni che la filosofia critica 
rifiuterebbe come proposizioni metafisiche: la possibilità d’integrazione fallisce, perchè 
la scienza movendo dalla critica giunge a formulazioni metafisiche di tipo pre- 
kantiano, sulle quali la filosofia può iniziare il suo discorso, perchè la base comune 
‘accettata era la critica kantiana della metafisica. Questo ci pare che Barone non 
+ abbia messo in evidenza, rendendo, in tal modo, incomprensibile la sua esigenza 
«di un'integrazione che liberi le posizioni bloccate del neopositivismo con le sue 
idiosincrasie filosofiche. 

Esaminiamo ora le questioni che si riferiscono a questo problema. Innanzi 
tutto, dice Barone, c'è la necessità di porsi il problema della possibilità degli 
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strumenti tecnici; ciò nonostante l’antimetafisica deve essere una fondazione 
filosofica, la cui ricerca principale, dunque, sarà sulla struttura stessa del soggetto 
conoscente (soggetto che è il « fondamento » dell'esperienza scientifica) e, di con- 
seguenza, su quella possibilità della sintesi a priori, che è invece oggetto di 
critica del neopositivismo, in particolare di quello berlinese. Questa possibilità 
è la forma dell’unità e non implica come essi credono, l'accettazione delle catego- 
rie in concreto, intese come singole ipostatizzazioni aprioristiche. 

Qui, mi pare, le strade sono due: o accettiamo la fondazione filosofica del 
soggetto come possibilità dell'a priori, oppure ci poniamo sulla strada delle filo- 
sofie, che, proprio nell’approfondimento di questo problema, hanno portato alla 
dissoluzione del soggetto, in nome dell’atteggiamento critico. Nel primo caso, 
la posizione del neopositivismo torna ad essere di tipo prekantiano, non essendo 
critica, ma metafisica; nel secondo caso, il neopositivismo verrebbe a trovarsi 
nelle stesse difficoltà della filosofia moderna, riassumendo l’atteggiamento cri- 
tico della comune antimetafisica, ma vanificando la sua qualifica peculiare. In 
entrambi i casi, il divario si fa radicale, essendo questione di decidere tra due 
posizioni che si rincorrono e non s'incontrano mai. 

Secondo Barone dunque, il neopositivismo fallisce su due fronti: da una 
parte infatti reintroduce posizioni che sono improntate allo schietto realismo 
metafisico, come le proposizioni atomiche e l’implicazione materiale in Russell, la 
teoria delle constatazioni di Schlick, la teoria dei protocolli di Neurath e Carnap 
e le proposizioni del linguaggio cosale dell’ultimo Carnap. Richiamandosi a qual- 
cosa di non mentale o, comunque, di extralinguistico, il neopositivismo tradisce 
la sua istanza antimetafisica di derivazione kantiana. D'altro canto lo stesso. 
atteggiamento antifilosofico, che derivava dall’esplicito riconoscimento dell’impossi- 
bilità di una critica alla metafisica e, quindi, dell’impossibilità della stessa filo- 
sofia, che appunto in questo atteggiamento critico si riconosceva tale, viene ora a 
cadere, nel momento in cui Carnap, negata la trascendibilità del linguaggio e 
«messa in parentesi» la problematicità del rapporto semantico, tentando di risol- 
vere nell'analisi logica l’analisi delle strutture del linguaggio, deve formulare un 
principio convenzionalistico, che non appartiene comunque alla sintassi, un prin- 
cipio dunque metasintattico e tale da implicare un linguaggio dogmatico, appunto: 
per rendere possibile la possibilità e di convenire e di evitare un regresso all’infi- 
nito di metalinguaggi. L’antifilosofia viene a cadere perchè questo linguaggio è 
filosofia; la sostituzione del convenzionalismo al presupposto empiristico dell’iso- 
morfismo tra linguaggio e realtà pone «il momento creativo intrinseco al linguaggio 
e pone in tal modo le condizioni necessarie per un discorso filosofico differenziato 
da quello scientifico». Quindi il neopositivismo difetta in testa e in coda, nella 
parte semantica, in quanto problema del rapporto del simbolo al simbolizzato, e 
nel problema del metalinguaggio; metafisica e filosofia. 

L'analisi di Barone è esatta, ma mi pare che si fermi un passo prima di 
quando dovrebbe, perchè, nella messa a punto del fallimento dell’antifilosofia, 
si accontenta, in fondo, di constatare la comparsa di un discorso «filosofico >, senza 
chiedersi come sarebbe accolto dalle filosofie. In sostanza, la filosofia, ossia la 
critica, essendo problema del fondamento, si domanda di questo discorso, .in 
quanto non propriamente filosofico, ma metafisico; che ragione vi sarebbe d’accettare 
questo e ripudiare invece, per esempio, le proposizioni atomiche e l’implicazione 
materiale di Russell? Da un punto di vista «critico» non v'è ragione alcuna. 
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Per concludere, Barone ritiene che non solo l’analisi fenomenologica del lin- 
guaggio fondi la possibilità del discorso filosofico, ma anche che un’analisi feno- 
menologica del discorso filosofico permetta una determinazione del suo principio. 
trascendentale, il pensiero; e ciò perchè questa indagine trascendentale non rimane 
bloccata, essendo «l'essere proprio del pensiero... non indifferente al discorso 
senza annullarsi come tale». 

Ora, mi pare, anche senza sostanzializzare ontologicamente il principio tra- 
scendentale, relazionandolo alla « descrizione fenomenologica delle opere dell’uomo », 
la difficoltà rimane immutata: da una parte un discorso filosofico che richiede 
la sua ragione al pensiero, dall'altra il pensiero che attende la sua determinazione 
dal discorso filosofico. È evidente che accettare l'uno è accettare l’altro, ma non 
è altrettanto evidente perchè proprio questi due momenti (pensiero e linguaggio), 
di per sè posizioni metafisiche, debbano chiarificarsi nella loro relazionalità; e dico: 
«proprio questi due», per la ragione che, accettando il criterio relazionistico 
come criterio critico, non ontologizzante, «ogni» posizione relazionistica viene 
a porsi in un campo d'’intangibilità critica, sì da farci sospettare seriamente 
della sua validità: la posizione di Whitehead, per esempio, sarebbe altrettanto 
giustificabile, in quanto relazionalità di natura e linguaggio, di tecnica e filosofia; 
e perchè non anche un kantiano rapporto di cosa in sè ed incondizionato? Per 
questa strada non c’è che l’arbitrio del relazionismo; se la filosofia, in quanto 
critica, nell’evitare il problema della fondazione, ha scoperto la relazione, tuttavia 
ora, di fronte alla molteplicità delle relazioni, sembra debba assumersi il compito 
della « fondazione » della relazione, tenendo necessariamente conto del significato, 
dei, termini di essa, perchè ciò che è in questione, è sempre il simbolizzante, il 
simbolo e il simbolizzato, e il problema è il loro modo di rapportarsi. 
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ALBERTO GIANQUINTO 


Jean JaurÈs, Storia socialista della. Rivoluzione francese, I, La Costituente, prefa- 
zione di Gastone Manacorda, Milano, Cooperativa del Libro Popolare, 1953, 
pp. LVIII-388. 


Segnalando la pubblicazione tuttora in corso della grande MHistoîre socialiste 
de la Révolution francaise di Jean Jaurès, di cui sono recentemente apparsi in veste 
italiana i primi tre volumi, riteniamo utile soffermarci in questa sede sull’ampio 
excursus di storia della storiografia della Rivoluzione tracciato da Gastone Mana- 
corda come prefazione all'opera. È proprio in tal genere di saggi, infatti, che l’iden- 
tificazione di filosofia e storiografia fa miglior prova di sè e che problemi di inte- 
resse vivo e attuale per il pensiero moderno trovano — messi alla prova della con- 
creta indagine storiografica — la loro formulazione più persuasiva. Si guardi, ad 
es., al tema di questo studio del Manacorda. Esula da esso qualsiasi intento di 
disquisire in astratto sulla natura del giudizio storiografico, sul rapporto tra passione 
politica e indagine critica. L'obiettivo che l’autore si pone è estremamente circoscritto : 
essendo, propriamente, non tanto quello di disegnare una storia della storiografia 
della Rivoluzione, quanto di richiamarne quei momenti essenziali che sono indispen- 
sabili per indicare quale posto occupi in essa la Storia socialista di Jaurès. Nulla, 
insomma, che tradisca, nel modo con cui il Manacorda affronta il suo argomento, . 
l'intenzione di servirsi dell'indagine storiografica per verificare o illuminare una 
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tesi di filosofia. E tuttavia, ripercorrendo nei suoi momenti salienti ciò che il secolo 
XIX pensò del « proprio atto di nascita», l’excursus del Manacorda ci offre anche 
— seppure versata e rifusa sempre nella concreta narrazione — un'analisi di come 
politica e storia, passione e giudizio, s'alimentano e condizionano a vicenda. 

Se da un lato, infatti, la Rivoluzione francese appare come un evento che ha 
condizionato e influenzato « tutte le correnti politiche e tutte le ideologie — i reazionari 
e i conservatori, i liberali e i democratici, gli utopisti e i fondatori del socialismo 
scientifico —»: che si sono qualificate dinanzi ad essa « nell’accettarne o nel respin- 
gerne in tutto o in parte l’eredità e l'insegnamento, nel disperato tentativo di annul- 
larla o impicciolirla, oppure nello sforzo cosciente di portarne avanti il corso»; da 
un altro lato, essa si presenta come un evento la cui memoria storiografica è diretta- 
mente legata alle vicende e alla lotta di quegli interessi, di quelle forze politiche, di 
quegli ideali, da essa stessa sprigionatisi. 

Si intende, a questo modo, come l’analisi della storiografia ottocentesca della 
Rivoluzione si sia dovuta disporre necessariamente per il Manacorda secondo due 
prospettive: di cui, l’una, tendente a individuare attraverso i vari giudizi storici 
portati sulla Rivoluzione la complessa fisionomia pratica e ideale del sec. XIX 
(« Sarebbe possibile — dice infatti l’autore — scrivere una storia del secolo XIX 
soltanto attraverso la storia di ciò che il secolo pensò del suo atto di nascita» e 
sarebbe « una storia unilaterale ma non monca o incompleta»); e l’altra mirante 
a sottolineare, invece, come all’espandersi della vita politica del secolo e all’ampliarsi 
dei suoi interessi umani e sociali abbia fatto riscontro una più fedele rappresen- 
tazione del passato, una più spregiudicata intelligenza storica, e come infine l’imma- 
gine della Rivoluzione abbia potuto essere interamente recuperata alla memoria e 
ripristinata. nella sua verità solo ad opera delle correnti politiche più avanzate 
del secolo. 

Dal Burke, in cui «lo sviluppo conseguente del controrivoluzionarismo integrale 
portava a rinnegare non solo la Rivoluzione, ma tutti quei suoi postulati che già 
in gran parte erano in atto in Europa per opera dell’assolutismo illuminato» — alla 
polemica antigiacobina di Benjamin Constant e di Madame de Stael, con i quali il 
liberalismo europeo si riconosceva erede solo dell’« alba di libertà dell’89» ma ripu- 
diava invece « come deviazione e degenerazione i successivi sviluppi democratici della 
Rivoluzione»; dal Mignet e dal Thiers con cui la storiografia liberale giungeva, 
verso il ‘30, «alla sistemazione dei fatti della Rivoluzione in un quadro di narra- 
zione formalmente obiettiva, nel quale c’era posto anche per il Terrore» — al Buo- 
narroti, appassionato difensore di Robespierre, «che coglie al di là delle lotte poli- 
tiche dei partiti il più profondo contrasto sociale che ne è alla base e anticipa, sotto 
l'involucro di una terminologia ancor tutta settecentesca e moralistica, l’idea della 
lotta di classe come canone di interpretazione storica»: giù giù, attraverso Louis 
Blanc, Michelet, Tocqueville ecc., fino al culminare della grande tradizione storio- 
grafica francese nell’Aulard, — l’autore dipana con mano ferma il complesso 
intreccio di orientamenti politici e prospettive storiografiche, cogliendo di volta in 
volta nei vari storici il diverso apporto dei problemi e delle esigenze del « presente » 
alla ricostruzione del passato. Indicative, in questo senso, le brevi e animate pagine 
che il Manacorda dedica al Taine, che è lo scrittore con il quale — dopo la 
parentesi della Commune — la borghesia apre il processo a tutto il passato dall’89 
in poi, rompendo i legami che fino allora l’avevano congiunta alla Rivoluzione e 
all’Illuminismo. Ma, ancora più indicative, forse, le fitte pagine conclusive dedi- 
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cate all'autore stesso della grande Histoire socialiste. Qui il Manacorda esamina, 
infatti, dapprima l’atteggiamento tenuto dal Jaurès nei confronti del materialismo 
storico e delle correnti riformiste dell’epoca, e poi il modo in cui i dubbi, le per- 
plessità e i problemi incontrati sul piano teorico e pratico dal Jaurès stesso (ad es., 
questione del passaggio dalla società borghese alla società comunista, rapporti tra 
democrazia e socialismo, concezione dello Stato ecc.), abbiano cercato la loro chia- 
rificazione nella grande indagine storica sulla Rivoluzione. 


Lucio COLLETTI 


Octave HAMELIN, La théorie de l’intellect d’après Aristote et ses commentateurs, 
Paris, Vrin, 1953, pp. 92. 


Questo breve studio riveste un'importanza assai maggiore di quanto qualcuno 
potrebbe giudicare dal numero delle pagine: e non soltanto a causa del nome del- 
l’autore (dato anche che si tratta di corsi di dispense risalenti al 1906 e pubblicati 
dal discepolo Barbotin con una significativa introduzione che è una messa a punto 
critica), ma anche e soprattutto per la portata del problema che da questo studio sca- 
turisce. Si tratta, come del resto anche negli altri e più noti scritti dello stesso 
autore e in quelli del suo più illustre discepolo Léon Robin, del rapporto tra meta- 
fisica platonica e metafisica aristotelica e del valore e della portata delle critiche del 
filosofo di Stagira al suo maestro: ma il tema è svolto in modo quanto mai sin- 
tetico e nello stesso tempo con un metodo particolarmente efficace. 

Ottavio Hamelin non era uomo da partire dalla conclusione per aggiustare 
ai suoi fini l'indagine filologica: egli prende le mosse dall’intento di svolgere siste- 
maticamente la storia della noetica aristotelica, intendendo per aristotelismo sia le 
opere del filosofo che i commenti ad esse fino alla scolastica. Così, dopo un capitolo su 
Aristotele a cui non si può rimproverare la brevità se si tenga conto che presuppone 
tutta una serie di ricerche svolte dallo stesso Autore in opere più voluminose, ven- 
gono toccate quelle che giustamente l’H. considera come le tappe dell’aristotelismo 
storico: Alessandro, Temistio, Simplicio, Averroè e Tommaso, con particolare ri- 
lievo alle interpretazioni, più speculative anche se meno fedeli, degli ultimi due. 

Questo particolare rilievo dato ai commentatori meno fedeli e più filosofici ha 
una sua profonda ragion d’essere nel piano di lavoro dell’H. Egli ritiene che stu- 
diare Aristotele sulla unica base delle sue opere non possa che dare risultati parziali 
e non possa non falsare la visione complessiva del suo pensiero. Anche i commen- 
tatori cosiddetti «infedeli» hanno una loro funzione storica, e una funzione tutta 
particolare: quella di esplicare ciò che è implicito nel testo, di portare alle estreme 
conseguenze le premesse, di aiutarci a leggere tra le righe. In questo senso, e solo in 
questo senso, l’H. considera l’aristotelismo non come un complesso di scritti di 
Aristotele ma come un processo storico durato secoli e secoli: vi è in Aristotele tutto 
un fondo inconsapevole di presupposti che si nascondono sotto la ferrea rete delle 
deduzioni, ma ognuno dei quali trova ad un certo momento il commentatore adatto 
a farlo emergere ed a valorizzarlo. I punti su cui Averroè e Tommaso si disco- 
stano dal testo del filosofo sono i punti su cui il filosofo stesso si discostava quasi 
senza accorgersene dai suoi stessi principî espliciti: in questo modo la visione 
dell’aristotelismo che scaturisce dal raffronto tra testi e commenti non può non 
risultare arricchita e non può non darci tutta una serie di elementi nuovi. 
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Sono, si può dire, proprio questi elementi nuovi a costituire lo scopo ultimo 
di questa storia della noetica aristotelica che l’H. ha svolto con mano magistrale: 
essi affiorano man mano che la trattazione procede e scaturiscono da essa in modo 
quanto mai persuasivo. Emerge così dall'indagine storica il problema centrale dell’H., 
quello del platonismo di Aristotele e del risorgere dell'esigenza idealistica non solo 
in Aristotele stesso, ma anche e soprattutto attraverso quei commentatori, come 
Tommaso, che vengono considerati tradizionalmente come i punti di forza e di ap- 
poggio di ogni antiidealismo; fino a concepire, con un’idea indubbiamente ardita, 
l'intero aristotelismo come poggiante su cardini profondamente idealistici in senso 
platonico. 

Inutile dire che il concetto chiave di una simile interpretazione è quello dell’in- 
telletto agente: chiunque abbia studiato questa dottrina aristotelica con vera e propria 
attenzione storica libera da pregiudizi tradizionali vi ha sempre trovato il risorgere 
del platonico mondo intelligibile trascendente. La noetica è dunque in Aristotele 
la chiave per penetrare alle radici stesse della sua visione metafisica e scoprire che, 
come il vecchio Platone finì per interessarsi all'esigenza aristotelica dell’immanenza, 
così il suo grande discepolo non sfuggì all’esigenza dell’unità trascendente propria del 
maestro. Le forme impresse nella materia finiscono per perdere le loro univocità 
in una empirica equivocità, e l’esigenza dell’univocità si manifesta nel problema 
della causa delle forme: sorge così l'intelletto agente universale e separato, che ha 
in comune con il platonico mondo delle idee da una parte il carattere di principio 
logico e dall’altra quello di principio metafisico ordinatore della realtà. 

In quanto al valore di questa tesi dell’H. rimandiamo alla critica che lo stesso 
Barbotin gli fa nell’introduzione, utilizzando egregiamente e con scrupolosa infor- 


mazione la più recente letteratura sull’argomento. E 
ANTONIO CAPIZZI 


Vicror GoLpscHMIDT, Le système stoicien et l’idée de temps, Paris, Vrin, 1953, 
pp. 233. 


Il sistema seguito dal G., che vediamo qui passato dal platonismo allo stoi- 
cismo, è quello di cercare di «comprendre les thèses d'une doctrine à la lwmière 
de sa propre méthode»: compito difficile, che implica per lo studioso il « s'interdire 
tout d’abord le facile succès de les critiquer >» (p. 8). Ma questo rapporto teoretico- 
metodologico, che si fonda sulla reciproca implicazione di metodo e risultato, è 
quanto mai fecondo ai fini dell’identificazione della posizione delle varie parti nel 
tutto di un sistema. Nel caso degli stoici esso porta addirittura ad una rivoluzione 
rispetto alla classificazione tradizionale della dottrina del tempo propria del sistema: 
da parte trascurabile di una parte dell’intera dottrina, cioè della fisica, essa si 
eleva a presupposto ineliminabile dell’intero complesso di dottrine, e ciò attraverso 
un metodo graduale che nel G. è particolarmente felice. 

Il primo passaggio di questo metodo graduale è costituito dalla rivalutazione 
dell'importanza della teoria stoica del tempo attraverso l’attento esame dei parti- 
colari e dell’insieme e il continuo raffronto con le teorie analoghe dei sistemi pre- 
cedenti, con particolare riguardo ad Aristotele. Particolare interesse viene dedicato 
ai concetti di categoria e di limite, e ciò in armonia con l’interpretazione generale che 
apparirà alla conclusione del lavoro. Una seconda sezione viene dedicata al passaggio 


dal «tempo in sè» al «tempo vissuto», cioè dal tempo fisico a quello etico, e 
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viene conclusa con l'esposizione (pp. 60 sgg.) di quella che si può considerare l’idea 
basilare dell’intero studio, l’implication réciproque delle tre parti del sistema e la 
coerenza di tutte le dottrine particolari con una qualsiasi di esse: idea che, secondo 
quanto il G. si sforza di dimostrare, è propria della filosofia stoica più di quanto non 
lo sia di altre filosofie. 

Una volta enunciato questo principio, lA. dedica l’intera seconda e più vasta 
parte del lavoro ad esaminare non più l’idea di tempo nell'interno del sistema stoico, 
ma il sistema stoico nell’interno dell'idea di tempo. Come dire che, abbandonando lo 
studio della ristretta sezione che la fisica stoica dedicava al concetto di tempo, 
riesamina l’intera etica, cioè l’intera filosofia della Stoa, e in particolare il concetto 
(così poco sviluppato dai sistemi precedenti) di azione e di attualità : in ogni angolo 
di questo vasto campo il G. ritrova il suo principio, l’originale concezione del tempo 
propria di questa filosofia, che funge quasi da elemento unificatore capace di dare alla 
visione etica una coerenza superiore, 

In che consista esattamente questa originalità il G. ce lo lascia scoprire 
attraverso il procedere dell'indagine, e ce lo ricorda poi nella conclusione. Possiamo 
dire che essa si può riassumere nella scoperta della natura qualitativa del tempo, in 
contrapposizione alla temporalità prettamente quantitativa e matematica che troviamo 
nel Timeo platonico e nel De generatione et corruptione aristotelico: questa qualita- 
tività a sua volta ci apre la strada alla comprensione del come nel sistema stoico 
comincino a delinearsi quegli elementi che risulteranno fondamentali nell’etica 
moderna, come le idee di progresso, di azione, di finalità. Di fronte alla svalu- 
tazione platonico-aristotelica del tempo, e in particolare di quel suo elemento con- 
‘trapposto all’eternità che è la durata, l’attimo presente, lo stoicismo, primo sistema 
che senta profondamente e coerentemente l’esigenza di una filosofia morale, pone 
l'accento proprio su questo elemento attuale o addirittura (ed è questa una critica 
che vorremmo fare al G.) attualistico. 

Poche le critiche all’ottimo lavoro del G., la cui competenza storica è indi- 
scutibile: se qualche cosa presta il fianco a correzioni, si tratta appunto di questo 
voler troppo anticipare, sia pure sotto forma di interpretazione storica e di identi- 
ficazione di germi filosofici in embrione, certe concezioni addirittura contemporanee 
(e all’accenno all’attualismo potrebbero affiancarsi quelli a Bergson e a Kierkegaard, 
per non parlare di Leibniz). 

ANTONIO CAPIZZI 


Sorren KierKEGAARD, Breve 0g Aktstykker vedroerende S. K., udgivne paa Foran- 
ledning af S. K. Selskabet ved Niels Thulstrup, Copenaghen, Munksgaard, 
1954, 2 voll. di pp. 344-139. 


Dopo la pubblicazione del 20° volume (XI*) dei Papirer nel 1948, che con- 
‘teneva le ultime Carte inedite, questa prima edizione integrale dei Documenti e delle 
lettere di Kierkegaard costituisce un avvenimento di decisiva importanza per il 
progresso degli studi kierkegaardiani: si può dire ch’essi formano l’integrazione 
indispensabile della lettura del grande Diario, contenuto nei Papirer. Il gruppo delle 
lettere riguardanti il fidanzamento con Regina Olsen aveva avuto una nitida 
edizione di Raphael Meyer nel 1904; altro materiale era venuto in luce per merito 
del crescente interesse che la figura e l’opera del grande scrittore suscitava nel mondo 
contemporaneo. Il merito della presente edizione è stato quello di portare a termine 
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le molteplici ricerche in questo campo, attingendo con ricerca metodica diretta- 
mente agli Archivi pubblici e privati di Danimarca. Per scrupolo scientifico il 
valente editore, ch'è anche infaticabile segretario della Società kierkegaardiana di 
Copenaghen, ha seguito, tanto per i documenti come per le lettere, il criterio cro- 
nologico; purtroppo Kierkegaard spesso, non solo per il Diario, ma anche nella 
corrispondenza privata, ometteva la data; il solerte editore è riuscito molte volte a 
precisarla dallo studio dei criteri interni o esterni con grande vantaggio di chiari- 
ficazione dei problemi. Questa poi forma l'oggetto proprio del II volume che contiene 
il commento critico-storico di ogni pezzo, con tale ricchezza di riscontri e riferi- 
menti che rappresentano spesso un punto di arrivo definitivo e dànno sempre un 
orientamento sicuro per la lettura dei testi: quest'immensa mole di lavoro è certa- 
mente fra le opere più insigni che la « piccola terra » (lille Land) ha dedicato al suo 
figlio più illustre. 

La serie dei documenti (pp. 3-25) si apre con l’attestato di battesimo (3 giu- 
gno 1813: K. era nato l’8 maggio) e si chiude col testamento: di particolare inte- 
resse sono gli attestati scolastici, accuratamente conservati, fra i quali spicca l’atte- 
stato (in data 29 sett. 1830) del venerando direttore Michael Nielsen sul curri- 
culum degli studi medi, nel quale il forbito latino ciceroniano non riesce a nascondere 
un velo di commozione nel plauso incondizionato, come si legge nella perorazione 
finale: «Juvenem igitur ad majora instituta atque civitatis disciplinam, non ad 
saeculi levitatem et contumaciam institutum atque eruditum, in quo multa sunt 
quae eum carum reddant omnibus atque jucundum, Vobis, Viri doctissimi, etiam atque 
etiam commendamus » (p. 6). L'attestato è una conferma evidente che K. fino agli anni 
dell’Università si era mostrato d’indole docile e pacifica e quasi timida, come risulta 
anche da altre testimonianze. Il documento più vasto è la cartella clinica (doc. XX, 
pp. 21-24) che descrive il decorso dell’attacco che lo portò a morte nell’Ospedale 
di Copenaghen dal. giorno 2 ottobre all’11 novembre 1855: come causa della morte è 
indicata Paralysis (tubercul?) Hemiplegia. Il precedente doc. XIX (p. 20) contiene 
le disposizioni autografe per la sua sepoltura e l’iscrizione da porre sulla tomba 
(v. la trad. ital. in Diario, tr. it. Brescia 1951, t. III, p. 433 s.). 

Il corpo delle Lettere abbraccia e segue l’intero ciclo della vita, ma non senza 
gravi lacune, specialmente riguardo all'ultimo periodo della vita dal 1853 al 1855; 
del 1854 c'è solo una breve lettera al Pastore F. J. Mynster, figlio del Vescovo appena 
defunto, nella quale rivendica la sua libertà di azione e rifiuta di accettare il libro 
commemorativo inviatogli dal figlio. Del 1855 non resta che un biglietto di affari 
all'editore Reitzel. Il contributo che queste Lettere renderanno alla conoscenza 
della persona e dell’opera di K. è vario ed esige dal lettore un acuto senso delle 
sfumature a seconda dei destinatari e degli argomenti: quelle dirette ai familiari, 
al padre austero eppur affettuoso, al fratello Pietro, agli zii, ai cugini, ai nipotini 
fra i quali ha un posto di privilegio Henriette (« Jette!») Lund che scriverà poi 
i ricordi della sua fanciullezza allietata dall’affetto del grande zio; il gruppo delle 
lettere a Regina già noto, ma qui abbiamo finalmente il testo della lettera a Schlegel, 
marito di Regina, che tante pene procurò a K. come risulta dal Diario; le lettere agli 
amici e primo fra tutti all'amico del cuore, Emil Boesen, che gli sarà al capez- 
zale nell'ultima malattia e scriverà la cronaca spirituale degli ultimi giorni del 
grande amico; fra le persone di rango, oltre al Vescovo Mynster e al suo suc- 
cessore prof. Martensen, figurano il prof. Heiberg, Direttore del Teatro Reale, il 
prof. Sibbern, la madre di Heiberg M. Gyllembourh che K. ammirava molto per i 
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suoi talenti letterari e artistici, il pastore Kofoed Hansen che dopo la morte di K. 
passerà al Cattolicesimo, il teologo M. Eiricksson (una secca risposta in merito 
alla polemica teologica di cui ora abbiamo il testo nei Papirer X°B). C'è anche un 
biglietto di raccomandazione per una vedova bisognosa (p. 194). 

Alcune lettere giovanili sono evidenti esercitazioni letterarie e tradiscono l’esu- 
beranza dell'età: comunque anch'esse, come le altre più asciutte o ingenue, sagaci o 
prudenti, secondo la qualità dei destinatari, ci dànno lo specchio di una delle personalità 
più complesse e sconcertanti ed insieme delle più attraenti dell'Ottocento. Le celebra- 
zioni che si profilano per il primo centenario della morte (Novembre 1855)diranno 
se gli studi kierkegaardiani hanno finalmente preso la via giusta: questa magi- 
strale edizione critica delle Lettere dovrebbe trovare dei traduttori, intelligenti e 


preparati, nelle varie lingue moderne per contribuire, accanto al grande Diario, a 
chiarire definitivamente l'atmosfera. 


CorNELIO FABRO 


R.H.S. Crossman, C.A.R. CrosLanp, R. JENKINS, M. CoLe, A. ALBU, I. MIKARDO, 
D. HraLey, J. StracHEY, Nuovi saggi fabiani, a cura di R.H.S. Crossman, 
pref. di C.R. ATTLEE, trad. ital. di B. MAFFI, Milano, Edizioni di Comunità, 
1953, pp. XXIV-282. 


Quando nel 1889 la Fabian Society pubblicava in volume le conferenze del ciclo 
sulle basi e le prospettive del socialismo, venivano gettate le fondamenta della filosofia e 
della pratica del gradualismo da cui il laburismo inglese trasse gran parte del ma- 
teriale intellettuale col quale operò, nei successivi sessant’anni, fino alle realizzazioni 
compiute nel periodo di permanenza al governo (i postulati fabiani di assistenza 
sociale, di tassazione redistributiva, di nazionalizzazione e di minimi nazionali hanno 
trovato sanzione legislativa). La caratteristica dei Fabian Essays era nell’aspetto pre- 
valentemente « insulare » della cultura degli autori, da cui discendevano il disinteresse 
per la politica estera e la particolare coloritura di quel socialismo che, proprio in quanto 
inglese, si presentava necessariamente come gradualistico. La ripugnanza per il « ma- 
terialismo » e il « determinismo » di Marx, e la conciliazione tra l’esigenza di giu- 
stizia sociale e la tradizione cristiana, unite al culto del sistema parlamentare dove- 
vano infatti dare la nota distintiva all’azione laburista nei confronti del movimento ope- 
raio continentale (cfr. il saggio Gli elementi non marxisti nel socialismo britannico — 
in «Il Ponte», VIII, 1952, pp. 531-39 — di G.D.H. Cole, storico del socialismo inglese 
e presidente della Fabian Society nel 1939-46 e 1948-50). 

Ma una volta realizzate la maggior parte delle esigenze fabiane, gli originali 
Fabian Essays ben poco potevano continuare a dire alla presente generazione laburista, 
anche perché la situazione internazionale ha finito col mettere la Gran Bretagna 
di fronte ad alternative sconcertanti, prima ignorate. Fu avvertita così l’esigenza 
di un ripensamento dei principi direttivi del socialismo per non creare un pericoloso 
iato tra il pensiero e la pratica. Da questa esigenza sono nati i New Fabian Essays 
(apparsi in Inghilterra l’anno scorso), che partono appunto dalla premessa del rag- 
giunto « Welfare State», e nei quali gran rilievo è dato alle questioni di politica 
internazionale. 

«Quello di cui si aveva bisogno», così leggiamo nella pref. inglese, «non 
erano solo nuovi espedienti, o nuove piattaforme elettorali, ma una nuova analisi 
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della scena politica, economica e sociale, come base di una formulazione aggiornata dei 
principî socialisti ». Per vedere se il volume sia effettivamente riuscito a raggiungere 
lo scopo che gli autori si erano proposto, non dobbiamo tanto esaminare, degli 
scritti in esso contenuti, quelli dedicati a vari problemi particolari (dall’organizza- 
zione industriale alle conquiste del laburismo, dall'opera dei sindacati alla politica 
scolastica), quanto il saggio di R.H.S. Crossman intitolato Verso un filosofia 
del socialismo, 

Partendo dalla constatazione del disorientamento dei laburisti dopo il 1950, 
il Crossman si domanda se il partito laburista potrà ritrovare una direttiva, e ri- 
sponde: « L’assunto di questo mio saggio è che ciò è impossibile finché gli uomini po- 
litici si affideranno unicamente al proprio intuito e alla propria esperienza empirica. 
Il partito laburista ha smarrito la via non solo perché non possiede la carta geo- 
grafica del paese che sta attraversando, ma perché non crede che, a viaggiatori 
esperti, le carte siano necessarie >». 

Occorre dunque uscire dall’empirismo nel quale il laburismo ha incapsulato la 
teoria, e trovare la guida’ per l’azione non in una tradizione interpretabile in una 
quantità di modi contrastanti, ma in un ripensamento degli ideali socialisti. Il 
Crossman, che come tutti i fabiani si considera — secondo l’espressione di Shaw — 
non un «maestro autorevole di socialismo », ma solamente un « alunno comunicativo », 
non pretende è vero di fornire lui, bell'e compiuto, questo ripensamento, per cui 
si limita a dare delle direttive, a indicare la via che si dovrebbe percorrere. 

Seguendolo in questo suo saggio ci pare tuttavia che proprio la strada da lui in- 
dicata sia una strada sbagliata, se non addirittura un vicolo cieco. Riesaminando il 
concetto di progresso, lo studioso inglese constata che l’allargamento « del potere di 
controllo », che gli uomini hanno conquistato nel corso dei secoli, non ha portato un 
aumento della libertà e della moralità e, ridotto il progresso al mero progresso 
tecnico, conclude necessariamente col riconoscimento dell’aspetto moralmente « neutro » 
della tecnica, in quanto essa «ci consente di liberarci a vicenda su vasta scala, e su 
scala non meno vasta, di tiranneggiarci... In termini di moralità individuale il pro- 
prietario di schiavi ha le stesse possibilità d'essere un santo, che il cittadino di una 
democrazia libera. La civiltà non rende moralmente migliori ». 

Ci si pone qui da un punto di vista antistoricistico e quindi si può continuare a 
parlare di libertà e moralità individuali, in un senso che non può non apparirci ormai 
assolutamente arcaico ed astratto. Il Crossman sa bene che la democrazia, salvo in 
paesi a libertà civili consolidate e ad alto livello di educazione politica, è una forma 
raffinata e sottile di governo sfruttato dai ceti dominanti per ritardare ogni progresso 
sociale, e di contro sa quanto pericolosa sia la managerial society e la coercizione del 
potere centrale che inevitabilmente si unisce ad essa. Come in genere tutti i socia- 
listi. però, non sa né scegliere né proporre un’alternativa per cui, dal punto di 
vista ideologico, si rifugia in una esaltazione, in fondo retorica, dello spirito critico, 
« scettico ma non cinico, distaccato ma non neutrale, razionale ma non astrattamente 
razionalistico ». Il mito di Prometeo dovrebbe simboleggiare questo atteggiamento 
che al Crossman appare «la sola forza capace di impedire allo stato moderno di 
degenerare in una società burocratica, e al conflitto oriente-occidente di svolgersi in 
terza guerra mondiale ». Tra le due concezioni totalitarie («il totalitarismo rischia di 
essere lo stato normale dell’uomo del XX secolo ») il compito del socialismo pare al C. 
consistere non nell’accellerare la rivoluzione politica o nel contrastarla, ma nell’inci- 
vilirla. « Per il socialista, questi progressi nella moralità sociale sono misurati dal 
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grado di uguaglianza e di rispetto della personalità individuale, espresso nella distri- 
buzione del potere e negli istituti giuridici e di proprietà vigenti in uno Stato. È anzi 
questa unità di misura che intendiamo come ideale socialista ». 

Ancora una volta, dunque, l'ideale marxistico è fatto reagire con quello giusna- 
turalistico e democratico, con la conseguenza di non poter dire nulla di nuovo e di 
non poter fondare né avviare a chiarezza teoretica l’ideologia socialista. Una 
formulazione della filosofia del socialismo non potrà aversi, a nostro avviso, senza 
abbandonare le giustapposizioni eclettiche, e senza porsi dopo Marx, rilevandone 
la scoperta essenziale e criticandone gli errori. Chi si ponga filosoficamente prima 
del tentativo marxiano di fondare un’antropologia filosofica non può non essere cri- 
ticato e messo in crisi. Il Crossman, scorgendo in Marx solo gli aspetti « materialistici », 
non è capace di vedere il progresso etico far tutt'uno con lo svolgimento storico, e 
quindi capire la portata morale (nei termini della marxiana Critica al programma di 
Gotha) della rivoluzione proletaria. 

L’empirismo di cui accusava il laburismo all’inizio del suo saggio, non è cancel- 
lato dal Crossman, ed evidentemente lo mostrano le conclusioni circa i problemi di 
politica estera per cui l’unica soluzione viene ad essere l'accettazione dello status 
quo e della guerra fredda. Non vogliamo qui entrare in considerazioni di prassi 
politica e non discutiamo se questa azione possa o meno condurre a dei successi; ma, 
pur accettando che l’umanismo nuovo non possa sorgere dalle avventure reazionarie 
‘o rivoluzionarie, bensì solo dalla mediazione capace di restaurare una nuova superiore 
armonia, ci sembra che i fabiani, come in genere i socialisti europei, siano ancora molto 
lontani dall'aver formulato una filosofia, che a questa esigenza abbia dato una seria 


impostazione speculativa. 
RiccaRDo VENTURINI 


Francesco FLora, Orfismo della parola, Bologna, Cappelli, 1953, pp. 468. 

Nella critica italiana contemporanea Francesco Flora occupa una posizione 
‘assai singolare per la varietà delle esperienze che ha attraversato come critico e 
come scrittore. Egli, come è noto, fu in gioventù futurista e dannunziano: in seguito, 
attraverso un ripensamento dell’estetica e dell'etica crociana, abbandonò il suo atteg- 
giamento giovanile e divenne crociano. Oggi dirige una delle riviste che con mag- 
giore ortodossia aderiscono al pensiero del Croce. Pure con tanta sincerità e inten- 
sità egli seppe vivere la sua esperienza giovanile, che anche nelle opere posteriori 
alla sua «conversione» sopravvivono chiare tracce dell'iniziale futurismo e dannun- 
zianesimo, come è dato scorgere in molti aspetti dei suoi scritti: nello stile, sempre 
lussureggiante di immagini, nelle sue preferenze di critico che, come rivela la sua 
Storia della letteratura, vanno agli scrittori del ramo fiorito, dal Petrarca ai secentisti 
.e al D'Annunzio; in certe sue formulazioni teoriche che fanno consistere la cro- 
ciana liricità dell'espressione in quel «fluido spazio» che è «dietro ogni figura o 
immagine di poesia» e «che ogni lettore riempie a suo modo, soprattutto con ri- 


cordi d’infanzia ». 
Insomma nel pensiero del Flora si è creato un modus vivendi, come ha osser- 


‘vato L. Russo, tra la dominante esperienza crociana e il giovanile decadentismo. 


‘Ciò va tenuto presente per intendere il più recente scritto del Flora: Orfismo della 
parola. L’opera consta di tre parti: la prima, che verte sull’ufficio delle lettere e 
‘sul metodo della critica, è una sintesi delle idee critiche dell'autore; la seconda rac- 
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coglie «una vasta serie di temi per una estetica della parola » e consta di numerose 
pagine inedite o edite che si riferiscono ai temi trattati; questi temi si compongono 
e si unificano nel motivo dell’« orfismo della parola » esposto nella terza parte. 
L'adesione alle dottrine crociane è esplicitamente confermata dal Flora stesso 
allorchè scrive: «le nostre considerazioni sulla parola, vogliono essere uno studio 
particolare nel senso dell’intuizione cosmica, sul ritmo delle distinzioni spirituali alle 
quali noi rimaniamo fedeli come a un punto di partenza acquisito ». Ma lo spirito col 
quale sono svolte queste considerazioni è quello di chi ha vissuto con attiva parte- 
cipazioni di critico e di scrittore tutte le esperienze letterarie del ‘900. Quali siano 
queste considerazioni del Flora, si cercherà di esporre qui compendiosamente, 


Il Flora muove da una constatazione: l'estetica postcrociana ha tentato in 
vario modo di restaurare la distinzione tra le diverse «arti» che il Croce aveva 
negato o, per dir meglio, relegato sul piano delle classificazioni empiriche. Questi 
tentativi sono dovuti al fatto che i vari critici non hanno compreso — tale pare 
essere il pensiero del Flora — che ciò che costituisce l'essenza d'ogni opera d’arte 
è il « discorso interiore», identico in tutte le varie «arti» (p. 65-66). 

Sulla funzione di questo « discorso interiore» si appunta lo sguardo del Flora. 
Secondo il Croce, si sa, l’intuizione-espressione è un momento necessario della vita 
dello spirito, ma necessari con pari diritto sono anche il momento logico ed il pra- 
tico. Per il Flora, se mal non lo intendiamo, il « discorso interiore» è qualcosa di 
più di un momento dell’esperienza umana. «L’umano è nel passaggio alla parola » 
egli scrive: la parola, egli pensa, è la sostanza di ogni umana esperienza. Si pensa, 
si ama perchè si parla: «loquor ergo sum », «io esisto perchè parlo », scrive il Flora. 

Una volta stabilito ciò, il Flora agevolmente può definire l’ufficio delle lettere. 
Le lettere, cioè il «discorso interiore», poichè rendono possibile la vita umana, 
costituiscono la molla del progresso di questa. Il letterato e il poeta non sono 
«velut prati ultimi flos>, cioè non vivono ai margini dell’umana società, sibbene 
al centro e, ove assolvano il loro ufficio, promuovono la vita di questa società. 
Non sfugge all'attenzione del Flora che la struttura della società contemporanea pare 
contraddire alle sue tesi, poichè essa appare non una civiltà delle lettere, ma una 
civiltà delle macchine. A lungo (pp. 96-127) il Flora si sofferma su tale problema. 
A che cosa servono le macchine? L’automobile, osserva giustamente il Flora, assolve 
la funzione delle nostre gambe e, occorre dire, fa ciò assai bene. La radio prolunga 
oltre ogni dire il nostro udito, la televisione prolunga la vista. Cento e cento altre 
macchine assolvono la funzione delle nostre braccia e delle nostre mani. Si dà il 
caso di macchine che sopperiscono a deficienze dell’umana anatomia: all'uomo che 
non le aveva, l’aeroplano ha dato le ali. Un giorno, pensa il Flora (p. 113), avremo. 
anche la «teletatto ». In conclusione tutte le macchine non fanno che potenziare 
ed elevare l’uomo. E qual'è l'ufficio delle lettere se non potenziare ed elevare l’uomo? 
Dunque macchine e lettere hanno lo stesso fine, la macchina è umanesimo, la mac- 
china è parola. Dunque anche nella nostra civiltà meccanica la parola, le lettere 
sono la sostanza dell'umano. 

Ed ecco infine perchè si può parlare di «orfismo» della parola. Orfeo che 
con la sua lira ammansò le fiere, egli che « silvestres homines caedibus et victu foedo 
deterruit> e seppe «concubitu prohibere vago, dare iura maritis, oppida moliri, 
leges incidere ligno »; egli che infine col suono della lira dischiudeva le porte dell’Ade- 
e traeva alla luce le ombre dei trapassati, è il poetico simbolo della parola che crea 
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la civiltà, dando leggi e serbando tradizioni ed esperienze del passato, e che si pone 
come mediatrice tra il presente e il passato, tra l'essere e il non essere. A questo 
punto il Flora conclude col Rilke, il poeta dei Sonette on Orpheus, che « Gesang îst 
Dasein ». 

L'intero universo si risolve, secondo il Flora, nel canto e nella parola. 

Certo questa conclusione va molto al di là delle tesi crociane. Nel non breve 
tragitto dalla Estetica come scienza dell'espressione ai Sonette an Orpheus, è acca- 
duto al Flora di trasformare, senza volerlo, l’espressione crociana, che è un mo- 
mento dello spirito, nella sua orfica parola, in cui si risolve tutto lo spirito, e si 
annullano le distinzioni, almeno così come il Croce le aveva concepite. 

Occorre però dissipare un possibile equivoco. Se si esaminano le conclusioni 
del Flora, senza por mente al modo tenuto per raggiungerle, si sarebbe quasi tratti 
ad avvicinarle a concetti e formulazioni nate dall’attualismo. Ma in realtà le cose 
stanno diversamente. Manca al Flora la volontà di criticare la teoria crociana dei 
distinti, alla quale anzi egli intende rimanere fedele, e se di fatto egli giunge a 
conclusioni che con quella teoria mal si conciliano, ciò avviene non perchè accetti in 
tutto o in parte le critiche degli attualisti al Croce, ma perchè ama abbandonarsi alle 
suggestioni di poeti! o aspiranti poeti del novecento, dal D'Annunzio (« Divina è 
la Parola... e il Verso è tutto») al già citato Rilke, dal Pascoli al Proust. 

Cosicchè è lecito concludere che anche in quest’ultimo lavoro il Flora rivela 
il modus vivendi tra storicismo e decadentismo, tipico del suo pensiero. Quanto sia 
vitale e legittimo un tale modus vivendi, non sarebbe possibile dire senza varcare i 
limiti della pura informazione, che qui ci si era prefissi. 
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NicoLa BerpJaEv, Autobiografia spiritua- 
le, a cura di G. Donini, Firenze, Val- 
lecchi, 1953, pp. XIII-406. 


Anche questa Autobiografia spirituale 
ben poco aggiunge alla conoscenza del 
pensiero di N.B.: come le opere prece- 
denti, anche quest’ultima mostra un pen- 
siero cristallizzato in un ambito ristretto 
di intuizioni, più ancora che di concetti, 
incapaci di svolgimento, nonché di effet- 
tiva giustificazione. Il pensiero dell'A. 
vi scorre, come sempre, turgido, fluido, 
con continue riprese e richiami, senza mai 
arrestarsi, dubitare, riflettere, dove il 
difetto non è nella mancanza di siste- 
maticità o di chiarezza, quanto nell’inca- 
pacità ad obiettivarsi nel tu, nel problema 
nell'oggetto comunque inteso, incapacità 
che condanna il pensiero del Berdjaev a 
vivere sempre su un piano di assoluta 
immediatezza. 

Varrebbe la pena di considerare, a 
questo proposito, se la polemica contro 
l’oggettivazione (che ci sembra costituisca 
il punto centrale della sua speculazione) 
non risulti, in definitiva, come la causa 
principale dello scarso rigore logico del 
suo pensiero. L'assunzione dogmatica, ar- 
bitraria dell’immediatezza psicologica, del- 
l’«atomo di eternità > a valore e norma, 
non consente infatti al B. di accettare 


‘ il problema, quale esso sia, condannandolo 


a vivere sempre sul piano dell’esigenza, 
in un clima anarchico che rifiuta ogni 
giustificazione al proprio pensiero ed ogni 
necessaria mediazione logica. È logica, 
conseguentemente, la concezione della filo- 
sofia come interiore illuminazione, come 
«qualcosa che riveli la prima realtà dello 
stesso soggetto» (. 103). 

L’ insufficiente  problematizzazione e 
chiarificazione del proprio pensiero pro- 
duce, anche, l'incapacità a svilupparsi e 
progredire. « In generale — confessa 1A. 
— è in me debole la fede in un lento 


processo del tempo, in uno sviluppo » 
(p. 330). Ogni improvvisa illuminazione 
viene infatti, assunta acriticamente e il 
pensiero trova la propria regola solo nel 
pathos con cui viene sperimentato. D'altra 
parte proprio questa immediatezza aiuta 
a comprendere, se non a giustificare, 
l’antinomia cruciale del pensiero dell’A., 
quale è quella tra una esistenza e una 
storia di cui si constata la positività 
(anche se questa viene prospettata per lo 
più su un piano eroico ed eccezionale) 
ed una esigenza escatologica, che questa 
positività rinnega per chiedere alla storia 
e al tempo di arrestarsi, di trasvalutarsi 
in un «tempo esistenziale », dove l’ogge- 
tivazione non è più possibile e con essa 
il male, la caduta, il peccato. Antinomia 
che, alla luce del piano dell’immediatezza 
su cui si colloca l’A., riesce come dice- 
vamo, comprensibile, poiché altrettanto 
gratuito e immediato appare lo stato di 
grazia, l’estasi creatrice fuori del tempo, 
quanto l’analoga immediatezza di un'era 
che come definitiva si propone. Fuori dal 
contrasto e dalla lotta con l'oggetto, con 
il problema, con la storia, il recupero 
della positività resta affidato all’intimismo 
dell’attimo o alla gratuità di un tempo 
metastorico. 

Tutti questi limiti non escludono, tut- 
tavia, una parziale validità del pensiero 
del B., di cui va sottolineata l'urgenza 
e il calore con cui vive e ripropone alcuni 
temi centrali della problematica odierna. 
Il carattere rapsodico e aforistico del suo 
pensiero non gli impedisce di intuire e 
richiamarsi ad alcune profonde verità: 
l’appello alla natura creativa dello spirito, 
la polemica contro l’oggettivazione so- 
ciale, l’unità di persona e valore, costitui- 
scono» altrettanti temi validi sui quali 
l'accordo non può mancare. 

Nella breve nota bibliografica curata 
dal traduttore non troviamo citati, tra 
le opere italiane, gli studi del Battaglia e 
dello Stefanini. (E. Di Castro). 
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ConpiLLac, Lettres inédites à Gabriel 
Cramer, texte établi, présenté et an- 
noté par Georges Le Roy, Paris, 
Presses Universitaires de France, 
1953, pp. 116. 


‘ Georges Le Roy, che ha curato l’edi- 

zione delle Qeuvres philosophiques de 
Condillac nel Corpus général des philo- 
sophes frangais (Paris, P.U.F., 1947-51, 
3 voll.), pubblica ora, a completare quel- 
l’edizione, nove lettere inedite del C. al 
matematico ginevrino Gabriel Cramer. Le 
lettere fanno pare di una raccolta di 
Lettres adressées à Gabriel Cramer con- 
servata alla Biblioteca di Ginevra e sono 
datate tra il 1747 e il 1752. Esse sono 
precedute da una lettera del C. allo stesso 
Cramer, conservata al British Museum 
e non datata, ma scritta, secondo il Le 
Roy, nella primavera del 1747. Seguono 
una lettera del Cramer al Condillac, del 
gennaio 1950, e una lettera del Condillac 
a Charles Bonnet del 19 giugno 1762: 
queste ultime conservate anch’esse nella 
Biblioteca di Ginevra. 

Nella sua introduzione, il Le Roy ci 
fornisce un esame delle lettere per il 
quale si rileva ch’esse non contengono 
«aucune idée dont le germe ne se trouve 
déjà dans l’Essai sur Porigine des con- 
naissances-humaines >, pur avendo il pre- 
gio di chiarire qualcuna delle tesi di quel- 
l’Essai, ribadendone i motivi per cui esse 
si oppongono a Descartes e a Leibniz. 


U.C). 


Joser DerBoLAv, Der Dialog « Kratylos » 
in Rahmen der platonischen Sprach- 
und Erkenntnisphilosophie, Saarbrii- 
cken, West-Ost-Verlag, 1953, pp. 120. 


Il capitolo introduttivo (pp. 11-19) ci 
spiega l'intento di questo libro: si tratta, 
e l'A. lo dice chiaramente, di un ennesimo 
lavoro riguardante l'attualità di Platone; 
cosa che del resto ci è confermata dagli 
accermi alle filosofie di Hegel e di Hei- 
degger sparsi qua e là per la trattazione. 
+ Questo intento ci dà ragione in parte del- 
l'insufficienza filologica del lavoro, che 
dedica due pagine (21 e 22) alla posizione 
del problema e ben sei (23-29) ai prece- 
denti storici del dialogo platonico. 

Più estesa, ma eccessivamente strin- 
gata e sbrigativa, l’esegesi del dialogo, 
e di conseguenza non sufficientemente 
fondata la conclusione, che è quella hege- 
liana di un superamento dialettico del 


rapporto antitetico alétheia-orthòtes (per- 
sonificate nelle posizioni di Cratilo e di 
Ermogene) in un Logos che prepara 
la strada alla successiva dialettica pla- 
tonico-aristotelica: posizione indubbia- 
mente non insostenibile, ma sostenuta di 
fatto debolmente e frettolosamente, con 
frequenti divagazioni. Un tema interes- 
sante, e che metitava di essere maggior- 
mente svolto, è costituito da certi accenni 
alla «logica dell’ambiguità » provenienti 
certamente dagli studi fondamentali scrit- 
ti oltre vent'anni fa dallo Hoffmann e 


da Ranulf. (A. C.). 


GrovannI Di NapoLIi, Teologia e filoso- 
fia nel pensiero cristiano, estratto 
dalla « Grande Antologia Filosofica », 
Milano, Marzorati, s.d., pp. 50. 

Lo stesso, La scienza nel pensiero me- 
dioevale, id., pp. 25. 


Lo scopo che lA. vuole raggiungere 
è quello di rivalutare l'influenza del me- 
dioevo sulla filosofia e sulla scienza e di 
mettere in rilievo l’importanza che que- 
sto periodo ha di fronte agli altri: non 
si può né negarla, né sottovalutarla. 

Nel primo studio, dopo aver rista- 
bilito l’importanza storica del  cristia- 
nesimo e l'influenza esercitata da esso 
sulla filosofia, differenziando quest’ultima 
dal cristianesimo stesso per fondamento, 
contenuto e fine, l'A. studia l’evoluzione 
della teologia cristiana fin dalle prime 
espressioni apologetiche dei Padri. Esa- 
minate le varie correnti nell’ambito della 
patristica, lA. conclude riconoscendo nei 
filosofi del medioevo un prevalere della 
teologia e spiegando il fenomeno col 
fatto che il cristianesimo non poteva di- 
menticare le parole ammonitrici di S. 
Paolo contro la filosofia; ciò nonostante 
non si può e non si deve negare il va- 
lore filosofico del pensiero del tempo. 
Ponendo il problema della filosofia cri- 
stiana, lA. fa distinzione tra piano sto- 
rico e piano teoretico : sul piano storico il 
cristianesimo presenta una novità rispetto 
al pensiero greco, pur sentendone l’influen- 
za; sul piano teoretico, guardando la filo- 
sofia dal punto di vista costitutivo, non 
si può parlare di filosofia cristiana, men- 
tre è possibile parlarne se la si guardi 
nel suo divenire. 

Nel secondo studio lA. mette in evi- 


denza l’altro merito dei padri, quello 


cioè di aver preparato lo sviluppo della 
scienza sperimentale. Per opera soprat- 
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tutto dell’aristotelismo e della valorizza- 
zione della natura si arriverà alla « scien- 
za del concreto» di Ockam: infatti è 
il medioevo che «ha rettificato S. Ago- 
stino proclamando la distinzione netta fra 
teologia e filosofia, ma ha pure rettificato 
sè stesso arrivando alla distinzione fra 
filosofia e scienza» (p. 24). 

Ambedue gli studi sono notevoli per 
l’accurato esame dei testi mentre l’espo- 
sizione è chiara ed efficace, Segue una 
ricca bibliografia. (F. Scimonelli). 


ALFREDO GALLETTI, Natura e finalità della 
storia nel moderno pensiero europeo, 
Milano, Fabbri, 1953, pp. 430. 


L'esposizione che vien fatta dall’A., 
con lodevole chiarezza e scorrevolezza di 
stile, del pensiero storiografico dall'età 
della Restaurazione ai nostri tempi, si 
accompagna ad una valutazione critica 
delle concezioni storiografiche esposte. 
Nel piano stesso della trattazione si ri- 
vela un criterio valutativo dell’A.: alla 
concezione della storia nella filosofia ro- 
mantica tedesca è dedicato un capitolo 
(II, pp. 69-126) che riguarda Hegel in 
un numero di pagine (95-176) minore 
di quello concesso al pensiero di Carlo 
Cattaneo (Cap. V, pp. 210-254), mentre 
della concezione marxistica si tratta in 
poche pagine ed in modo del tutto in- 
cidentale (pp. 297-301). 

In tutta l'esposizione è dominante la 
critica alla concezione idealistica, dello 
Hegel e del neo-idealismo italiano, alla 
quale si rimprovera fondamentalmente di 
essere una filosofia non razionalmente 
dimostrata ma accettata come una fede 
religiosa (p. 107; p, 329 «... una filosofia 
la quale, come si è visto, è una vera e 
propria religione fondata su di una rive- 
lazione personale »). 

Le simpatie del nostro autore si ri- 
volgono invece a molte affermazioni di 
Carlo Cattaneo del cui pensiero storio- 
grafico è data ampia esposizione e difesa 
dalle critiche e dalle interpretazioni idea- 
listiche. L'altro pensatore di cui VA. sem- 
bra accettare in gran parte il pensiero 
storiografico è lo storico inglese con- 
temporaneo. A.J. Toynbee la cui opera 
è ritenuta «uno dei libri più notevoli 
pubblicati in Europa in questi ultimi 
anni » (p. 413). Ciò che si apprezza mag- 
giormente nel pensiero di Toynbee è l’af- 
fermazione del valore e della responsa- 
bilità dell'agire umano nel farsi della 


storia, Così il fiorire e diffondersi delle 
civiltà come il loro decadere si ricondu- 
cono essenzialmente per il Toynbee al 
comportamento tenuto dagli uomini, sic- 
chè «ogni decadenza, in politica, è un 
suicidio » (p. 392). 

L’A. stesso riconosce però che non 
è chiaro quale sia esattamente il con- 
cetto che il Toynbee ha di Dio e delle 
sue relazioni con l’uomo e col mondo 
(p. 413). Questa constatazione infirma es- 
senzialmente, a nostro avviso, il valore 
che si vuol riconoscere al pensiero sto- 
riografico del Toynbee quale afferma- 
zione di un nuovo umanismo, valida pre- 
messa alla futura azione politica e so- 
ciale. (S. Bono). 


GIOVANNI GENTILE, Genesi e struttura 
della società, Introduzione di Vito A. 
Bellezza, Milano, Mondadori, 1954, 
pp. 231. 


Appare nella « Biblioteca moderna 
Mondadori » l’ultima opera di Giovanni 
Gentile, preceduta da una lucida intro- 
duzione di Vito A. Bellezza. Il Bellezza 
mette in rilievo la novità che Genesi e 
struttura rappresenta nel pensiero del 
Gentile e che è data dal concetto di so- 
cietà in interiore homine. Mentre prima 
di quest'opera infatti «il processo di spi- 
ritualizzazione delle persone empiriche 
(che fa di esse non più presunte, ma 
autentiche persone) era concepito come 
superamento in me soggetto, dell’alterità 
come tale... in Genesi e struttura, in- 
vece, il processo di spiritualizzazione si 
attua nel superamento dell’alterità ma- 
teriale (degli individui umani, che imme- 
diatamente sono sullo stesso piano delle 
cose) nell’alterità spirituale o soggettiva; 
nel passaggio dall’alterità estrinseca, in- 
terumana (propriamente intermateriale, 
in quanto, immediatamente, gl’individui 
umani sono l'uno fuori dell’altro, uno 
limitante l’altro; quale porzione di ma- 3 
teria) all’alterità in interiore homine, al- : 
l’alterità cioè di soggetti all’interno del Ì 
circolo unificatore dell’autocoscienza © i 
dell'Io» (pp. 12-14). 4 

Questa concezione dell’individuo come î 
socio può per il Bellezza definirsi socia- 
lismo (motivi socialistici egli ravvisa an- 
che nella dottrina dell’umanesimo del la- 
voro) e caratterizzarsi come socialismo 
personalistico, 0, meglio, personalismo 
sociale. (F. Valentini). 
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É. JEAUNEAU, Un représentant du plato- 
nisme au XITe siècle: maître Thierry 
de Chartres, Chartres, 1954, pp. 12 
(estratto dai Mémoires de la Société 
archéologique d’Eure-et-Loir, vol. XX). 


Questo saggio espone le conclusioni 
di uno studio su Teodorico di Chartres 
presentato dall’autore come memoria alla 
Facoltà di lettere dell’Università di Pari- 
gi: riassume brevemente i motivi centrali 
del pensiero di questo famoso magister 
<artium studiosissimus investigator >», in 
cui platonismo e cristianesimo convergono 
in un sistema filosofico di toni schietta- 
mente umanistici. (7.G.). 


Arno MautINO, La formazione della filo- 
sofia politica di Benedetto Croce, Ter- 
za edizione con uno studio sull’autore 
e la tradizione culturale torinese da 
Gobetti alla Resistenza di Gioele So- 
lari, a cura di Norberto Bobbio, Bari, 
Laterza, 1953, pp. XII-286. 


Sulla immatura morte di Aldo Mau- 
tino, che troncò inesorabilmente tutte le 
speranze riposte nel suo precocissimo in- 
gegno dai maestri e da quanti lo conob- 
bero, Benedetto Croce scrisse parole ac- 
‘corate mella prefazione alla prima edi- 
zione di questo volume, da lui stesso 
curata per i tipi della Casa Finaudi. 
Unico conforto in tanta desolazione «il 
ricordo dî quel che poeti e filosofi dicono 
«dei giovani dal rapido apparire e sparire 
sulla terra, i quali pur tramandano un rag- 
«gio che non si oscura » (p. 136). 

Le calde pagine, in cui il compianto 
‘Gioele Solari rievocò la breve, ma in- 
tensa vita del Mautino, che fu suo allievo 
‘prediletto, costituiscono una sorta di Leg- 
genda aurea dei più giovani esponenti 
del glorioso antifascismo torinese, fra 
i quali emergono l’affascinante figura di 
Piero Gobetti e quella severa e schiva, 
ma non meno nobile di Mario Lamberti. 
Tl lavoro del Solari rappresenta inoltre — 
come osserva il Bobbio — «un docu- 
‘mento prezioso non solo della devozione 
alla scuola di un maestro che dedica gli 
ultimi anni della sua lunga vita... a scri- 
vere la storia del discepolo prediletto, ma 
anche, e soprattutto, di quel legame che 
‘aveva unito, al di là delle aule universi- 
- tarie, maestri ed allievi, i migliori mae- 
stri e i migliori allievi, e che alimentò in 
Aldo non solo il gusto della ricerca scien- 
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tifica, ma il senso della nobiltà e respon- 
sabilità dell’uomo di cultura (p. XI). (G. 
Costa). 


Lewis Mumrorp, La cultura delle città, 
traduzione di Enrica e Mario Labò, 
Milano, Edizioni di Comunità, 1954, 
pp. XXXII-591, 32 tavole f.t. 


Il presente volume risponde assai bene 
all'esigenza, sempre più avvertita, di una 
storia della cultura che della cultura stes- 
sa sappia illustrare gli aspetti più riposti, 
in vista di un'adeguata comprensione del 
mondo odierno. Su questo punto l’opera 
del Mumford.ci sembra tra le più signi- 
ficative e la sua lettura assai utile per 
chiunque voglia ricollegare gli sviluppi 
della cultura occidentale, dal Medio Evo 
ai nostri giorni, al vario sviluppo della 
città, quale elemento costitutivo di tale 
cultura. 

Nato dall’esigenza di chiarire quali 
siano «le risorse per dare forma ordine 
e scopo alla nostra civiltà contempora- 
nea », il libro va oltre a questo stesso 
assunto e specialmente nei capitoli de- 
dicati alla civiltà medievale, barocca e 
moderna, risulta denso di spunti chiari- 
ficatori, d’intuizioni penetranti, riuscen- 
done singolarmente illuminata la compe- 
netrazione tra clima culturale di una data 
epoca e corrispondente struttura urba- 
nistica. 

Ma, oltre che come studio sociologico, 
il libro va meditato per il tentativo d’in- 
terpretazione della crisi odierna che vi 
viene prospettato: interpretazione che, 
sdrammatizzando ogni tentativo d’inter- 
pretazione metafisico, riconduce la crisi 
ad una condizione umana non adeguata 
alla misura dell’uomo e di una possibile 
soluzione cerca di suggerire le linee se- 
condo mezzi adeguati all'uomo stesso. 
(E. Di Castro). 


Luricr Pacciaro, Problemi del nostro 
tempo, Padova CEDAM, 1953, pp. 95. 


Si tratta di quindici brevi saggi riu- 
niti in cinque argomenti: religione, poli- 
tica e sociologia, storia e cultura, estetica, 
filosofia. 

L’A. imposta in essi alcuni problemi 
di scottante attualità, vagliando solu- 
zioni già tentate, avanzandone di sue 
che sovente son quelle suggeribili dal 
senso comune dell’uomo della strada. 


(FA). 
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MicueL RrALE, Filosofia do Diretto, 
vol. I (in due tomi), Sao Paulo, Sa- 
raiva, 1953, pp. 647. 


È il primo volume di un Corso di 
Filosofia del Diritto, del quale si annun- 
ciano altri due volumi: il secondo, diviso 
in tre tomi, tratterà della epistemologia, 
della deontologia e della culturologia 
giuridiche, il terzo della storia delle dot- 
trine filosofico-giuridiche. Nella prefa- 
zione l'A. chiarisce parzialmente i criteri 
che l'hanno ispirato nella composizione 
dell’opera. Lo scopo di questa è preva- 
lentemente didattico, sebbene VA. «non 
escluda che essa possa anche meritare 
l’attenzione dei patrii giuristi, dediti al 
lavoro scientifico positivo > (p. 18). L'in- 
tento didattico dell’opera fa sì che i di- 
versi problemi e le relative soluzioni siano 
prospettati in modo un po’ astratto, sic- 
ché si ha a volte l'impressione che l'A. 
passi in rassegna problemi e soluzioni, per 
quanto ne chiarisca le esigenze. Egli 
avverte inoltre di essere mosso da una 
esigenza di concretezza, per cui non sa 
comprendere il diritto « come pura astra- 
zione, logica o etica, distaccata dalla espe- 
rienza sociale» ché «in questa il diritto 
deve affondare le sue radici, per poter 
saldamente elevarsi e ricevere l’ossigeno 
vivificante degli ideali di giustizia ». 

La prima parte del volume riguarda la 
« Propedéutica filoséfica ad usum juri- 
sprudentiae » : a un titolo preliminare sul- 
l'oggetto della filosofia, segue la tratta- 
zione delle varie posizioni gnoseologiche, 
che termina incidendo sulla concezione 
ontognoseologica (tipo N. Hartmann), la 
quale fonda un realismo critico che solo 
potrebbe rendere possibile la ricerca giu- 
ridica, oltreché più latamente scientifica 
(pp. 126- 8), concezione alla quale il R. 
si era già in linea di massima dichiarato 
favorevole nel suo articolo «Para um 
criticismo ontognoseologico » (« Revista 
Brasileira de Filosofia», III, 1). Altri 
titoli riguardo la Ontologia e Axiologia 
(III), Etica e Teoria della Cultura (IV). 
Una impronta più personale vuole avere 
la seconda parte (Ontognoseologia giuri- 
dica, dedicata ai problemi generali della 
filosofia del diritto), in ispecie per ciò che 
concerne la « Teoria tridimensionale del 
Diritto » (valore, norma, fatto come suoi 
elementi integrativamente costitutivi, nei 
tre aspetti filosofico (etico), giuridico, 
sociologico), già elaborata dall'A. nella 
sua opera Fundamentos de Diretto (1940), 


che vuol rispondere alla suaccennata esi- 
genza di concretezza, cui fa riscontro 
f'esposizione delle varie «unilaterali >» 
(perché considerano uno solo dei tre lati 
o aspetti dell'esperienza giuridica) conce- 
zioni filosofiche del diritto (I. Vecchiotti). 


Royce's Logical Essays, Edited by Daniel 
C. Robinson, Dubuque, Iowa, Wm. 
C. Brown Company, 1951, pp. XVI- 
447. 


I saggi qui per la prima volta raccolti 
furono pubblicati dal Royce in occasioni 
diverse, tra il 1892 e il 1914, cioè nel 
periodo della sua maggior produttività. 
scientifica. Notevole, nel corpo della rac- 
colta, ci sembra soprattutto un duplice 
motivo. In primo luogo, l’interesse, dal- 
l’A. documentato fin nel primo saggio, nei 
riguardi delle ricerche di logica simbo- 
lica allora recentemente iniziatesi ad ope- 
ra di Cantor, Peano, Frege, Russell, 
Couturat, ricerche cui dà un contributo 
egli stesso con saggi come An Extension 
of the Algebra of Logic (1913), e The 
Relation of the Principles of Logic to 
the Foundations of Geometry (1905), ri- 
portati nel presente volume. Tra gli aspet- 
ti per il Royce più suggestivi di tale 
corrente è la preminenza in essa data 
al concetto di ordine, che oltre a compor- 
tare suggerimenti utili per una nuova 
formulazione dell'indagine psicologica cir- 
ca il concetto di spazio, investe un pro- 
blema pregiudiziale della filosofia dello 
stesso Royce. Tale problema è più com- 
piutamente trattato in uno studio del 1914, 
The Principles of Logic, ove l'A. si pro- 
pone di fondare una logica come teoria 
dell'ordine; il saggio è interessante anche 
per alcune note di carattere storico, come 


quella su Platone, nella cui ontologia il 


Royce ravvisa un’interna esigenza meto- 
dologica riguardante appunto il concetto: 
di ordine, per i riferimeni alla logica di 
Peirce e all'allora recente terminologia 
russelliana. Di questo saggio riportiamo. 
alcuni passi che ci sembrano illustrativi 
anche del secondo motivo cui s'accennava : 
ogni formulazione metodologica, dice 1’ A., 
può .esser compiuta solo in forza del 
fatto che «certi oggetti..., siano essi de- 
finizioni, classi, tipi, relazioni, proposi- 
zioni, interferenze, numeri o altri « prin- 
cipi», formano un più o meno ordinato: 
sistema o gruppo di sistemi»; e più oltre: 
«Se è possibile una classificazione or- 


dinata d'una classe generale di oggetti, 


mett 


i 
: 
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per quanto soggettiva possa essere la 
scelta dei propri principi di classifica- 
zione, c'è tuttavia qualcosa circa la na- 
tura generale d’un tal ordine e sistema di 
generi e specie, qualcosa ch'è uguale per 
ciascuno che pensi». Il secondo motivo 
accennato è appunto quello implicito nella 
«scelta dei propri principi di classifica- 
zione », e in altri passi più esplicito, ossia 
la suggestione volontaristica e strumentali- 
stica che l’A. riceve dalla logica di Peirce, 
senza peraltro ch’essa infirmi la sua fede 
in una struttura categoriale di tipo kan- 
tiano. (L. Formigari). 


Criticismo e meta- 
1953, 


RANIERO SABARINI, 
fisica, Roma, Arte e Storia, 
pp. 138. 


L’esaminare l’importanza dei due fon- 
damentali atteggiamenti filosofici — 
quello critico e quello metafisico — e 
lo stabilirne le precise relazioni costi- 
tuiscono per il S. la necessaria pre- 
messa di chi, cominciando a filosofare, 
si preoccupi innanzi tutto di definire 
l'oggetto ed il criterio della filosofia 
stessa, per passare solo in un secondo 
tempo ad eventuali enunciazioni e con- 
clusioni teoriche. 

Scopo del volume è appunto quello 
di esaurire tale parte preliminare della 
ricerca arrivando, come ultima tappa, 
a tracciare un «programma filosofico » 
il cui sviluppo lA. rimanda ad altra 
pubblicazione. Il che dà modo al S. 
di compiere un’acuta ed abbastanza am- 
pia analisi della problematica del mo- 
derno pensiero italiano prendendo come 
punti di partenza il criticismo kantiano 
e la contrapposta metafisica hegeliana 
e giungendo attraverso la filosofia del 
Varisco — definita qui come «criti- 
cismo metafisico» — all’ontologismo del 
Caraballese, al quale direttamente si rifà 
lA. Ai nostri pensatori contemporanei 
nei quali l’atteggiamento critico è dive- 
nuto «crisi», o meglio coscienza della 
crisi, il S. oppone il proprio program- 
ma, consistente nell’abbandonare decisa- 
mente il criticismo con la crisi in cui si 
è dissolto, trasformare la crisi in quanto 
problematica a programma conclusivo 
della costruzione filosofica e «riconquistare 
la cominciante assoluta affermazione me- 
tafisica come criterio della costruzione 
sistematica di una rinnovata filosofia >. 

Tale non lieve compito trova, secondo 
l’A., la sua possibilità di attuazione nella 
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ripresa dell’ultimo pensiero carabellesia- 
no, nel quale si è ormai compiuto il 
passaggio dal criticismo alla metafisica. 
(G. Bonucci Caporalt). 


SALvaToRE ScimÈ, Fondamento e valore 
del conoscere, Messina-Firenze, D'An- 
na, pp. 263. 


Dichiarando di voler fare proprie 
alcune esigenze critiche del pensiero mo- 
derno, l'A. si propone di fondare con que- 
sto volume la validità di una conoscenza 
concepita realisticamente. 

Si tratta di fondare il conoscere sul- 
l'essere, giungendo, attraverso l’esame cri- 
tico della conoscenza a scoprire l’essere 
che insieme trascende il conoscere e lo 
giustifica. 

In definitiva si torna ai motivi della 
metafisica classica, sostenuti con una cer- 
ta cautela che nasce dal tentativo di fon- 
darli criticamente, senza tuttavia metter- 


ne in alcun modo in dubbio l’attuale, 


perché « perenne », validità. (F. A.). 


Lucio ANNEO SENECA, Lettere a Lucilio, 
a cura di Balbino Giuliano, voll. 3, 
Bologna, Zanichelli, 1953, pp. XXXT- 
358, 401, 383. 


Tra le grandi figure di prosatori la- 
tini Seneca occupa un posto eminente: la 
sua importante, anche se mediata, azione 
politica; la sua complessa personalità 
fatta di slanci e di ripieghi umanissimi; 
le tragiche vicende della sua vita e della 
sua morte gli hanno assicurato una fama 
e una venerazione senza soluzione di 
continuità. Le Lettere a Lucilio, insieme 
alle tragedie, sono, forse, l’opera più in- 
dicativa tra le numerose composte da Se- 
neca, tanto più se si ammette (è questa la 
tesi più probabile, e anche Balbino Giu- 
liano l'accetta) che esse siano state scritte 
per ultime e costituiscano, quindi, il 
testamento spirituale del filosofo. 

È superfluo formulare l'augurio che 
l’accurata e precisa traduzione di Balbino 
Giuliano, che accompagna il testo latino, 
valga a rendere sempre più « popolare » 
quest'opera famosa. i 

Nell’introduzione Balbino Giuliano 
annuncia un « volumetto », che egli aveva 
in mente di premettere a questo suo la- 
voro per chiarire l’importanza e il posto 
di quest'opera nello svolgimento della. 


filosofia antica e della stessa personalità 


di Seneca, e di cui, nell'attesa di una 


) 
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sua pubblicazione, dà intanto un somma- 
rio ma nitido specimen nell’introduzione 
stessa, affermando che Seneca segna un 
punto critico nella storia del pensiero 
antico e che «in molti passi delle sue 
«opere e proprio in modo speciale di 
«quest'opera, vive lo spiritualismo cri- 
«stiano, intuisce e rende raggi lumi- 
«nosi della sua verità, così da apparire 
«oggi come una figura significativa di 
«quel momento in cui il pensiero paga- 
«no attraverso esperienze di dolore e in- 
«vocazioni di rinascita è giunto a me- 
«ritare la Rivelazione (p. XXXI)». (G. 
Giannantoni). 


ALrren Epwarn TayvLor, Socrate, Fi- 
renze, La Nuova Italia, 1952, pp. 
XV-144. 


La ricostruzione della figura di So- 
crate proposta dal Burnet e rielaborata 
poi dal Taylor fu accolta, com'è noto, 
con molte ed ampie riserve. 

Ai due autori inglesi si rimproverò 
soprattutto l’antistoricità del motivo cri- 
tico fondamentale che apparve non del 
tutto adeguato ad una effettiva risolu- 
zione del complesso problema delle fonti 
(Cfr. la recensione di G. Calogero nel 
« Giornale critico della Filosofia italiana », 
XV, 1934, pp. 223-227). 

Ciò nondimeno, a questa suggestiva 
interpretazione si riconobbe un’impor- 
tanza storica non trascurabile che ancor 
oggi non le si può non riconoscere, come 
in questa recente edizione italiana del 
Socrate di Taylor (la traduzione è opera 
di M. Tioli-Gabrieli) ha accortamente 
mostrato il Rossi, mediante un’ampia 
esposizione della storiografia  socratica 
moderna e contemporanea, all’interno e in 
rapporto con la quale la tesi inglese ri- 
vela una precisa individualità e s’illumina 
del suo effettivo valore. (F Bianco). 


ArNnoLD J. TovnBeE, Le Monde et POcci- 
dent, Traduit de l’anglais par Prime- 
rose Du Bos, précédé de La pensée 
historique de Toynbee par Jacques 
Madaule, Paris, Desclée De Brouwer, 
1953, pp. 187. 


Questa traduzione di The World and 
the West — dove il Toynbee raccolse 
una serie di conferenze lette alla B.B.C. 
nel 1952 su argomenti, che nel volume 
VIII di A Study of History verranno 
trattati assai più ampiamente — è prece- 
duta da un breve, ma interessante saggio 


di Jacques Madaule. Lo studioso francese 
non manca di accogliere le riserve, che 
sull'opera del Toynbee sono state fatte 
da parte dei più qualificati cultori di studi 
storici, e ne avanza per suo conto altre, 
relative alla sfera più circoscritta dell’or- 
todossia cattolica. Ma il Madaule è con- 
vinto che l'impresa colossale dello storico 
inglese, nonostante i difetti più o meno 
gravi che ad essa si possono imputare, 
è fondamentalmente positiva. Il tenta- 
tivo di Storia universale del Toynbee è 
legittimo, « car nous disposons à présent 
d'un matériel suffisant pour permettre des 
confrontations utiles» (p. 49). Gli studi 
storici ne saranno rivoluzionati. « Il y a 
à peine un peu plus de cent ans, nous 
ignorions la Préhistoire, et plus encore, 
s'il se peut, la Protohistoire; nous ne 
soupconnions pas la Civilisation sumé- 
rienne, ni celle du Bas-Indu, ni la Civi- 
lisation égéenne, ni la Civilisation 
hittite. Nous sentons. bien aujourd’hui 
que tout le champ de l’Histoire doit étre 
régénéré par ces découvertes récentes. 
Seul un point de vue tel que celui 
de Toynbee permet ce renouvellement » 
(p. 50). A ben guardare, anzi, il tentativo 
dello storico inglese è non solo legittimo, 
ma addirittura necessario, in quanto la 
situazione storica attuale è l’humus, in 
cui quel tentativo affonda le sue radici. 
« Toynbee montre d’une manière fort 
pertinente qu’un historien ne peut pas 
échapper à son époque.... A. l’époque, par 
exemple, de l'Europe monarchique, les 
historiens écrivent tout naturellement une 
histoire des monarchies.... Au temps des 
notionalités, on écrit des histoires natio- 
nales.... Mais puisque nous sommes au- 
jourd’hui au temps de l’unité du monde, 
il faut donc écrire l’histoire de cette 
unité. Une véritable histoire ne peut plus 
etre qu’universelle. Il faut que l’umanité 
essaye de se penser tout entière au mo- 
ment où les circonstances paraissent lui 
imposer de s’unir ou de périr » (pp. 50-51). 
(G. Costa). 


Rocer TRroIsFONTAINES S.J., De Péxisten- 
ce à l’étre, la philosophie de Gabriel 
Marcel, Louvain, Ed. E. Nauvelaerts 
- Paris, J. Vrin, 1953, voll. 2, pa- 
gine 410-430. 


L'autore dice esplicitamente nell’intro- 
duzione ai due volumi, che l’intento della 
sua opera non è quello di giudicare il 
pensiero di M. ma quello di esporlo. 

Il metodo che ha seguito è originale: 


ealole tac e 
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egli ha tentato di sistematizzare il pen- 
siero di M. cercando di essere il più 
possibile fedele a lui, ed è tanto fedele 
da non voler intervenire egli stesso. Trac- 
ciata la via da seguire nell’esposizione, 
egli la attua servendosi delle stesse frasi 
di M. Intraprende una nuova « disposition 
des matières >» delle sue opere che lo co- 
stringe per un verso, a «riunire come 
pezzi di anagramma » tutti i testi sparsi 
relativi ad uno stesso soggetto, dall'altro 
ad utilizzare questi frammenti come se 
si trattasse di note personali» (p. 45). 

Per questo i due volumi risultano un 
ordinamento sistematico di frasi di M. 
tratte da opere diverse; insomma una 
composizione a mosaico. 

Un tal sistema porta come conseguen- 
za diversi inconvenienti: 1) vorrebbe ov- 
viare al metodo dispersivo che M. usa 
nell'esposizione del suo pensiero, ma, ri- 
sultando composto dalle frasi stesse di M., 
conserva la stessa prolissità di esposizione 
che non va direttamente allo scopo, ma 
si perde spesso per via, soffermandosi in 
esami fenomenologici; 2) la paura di 
trascurare alcunchè, rende numerosissime 
le ripetizioni, per cui la linea tracciata 
all’inizio dell’opera resta soffocata o quasi 
si perde; 3) dato il « sistema a mosaico >» 
della composizione, le citazioni sono im- 
precise, perchè l’autore le raccoglie tutte 
in fondo' ad ogni capitolo, senza precisare 
le pagine citate. 

La bibliografia è conoscenziosa e copio- 
sa. Può essere veramente d’aiuto per chi 
intende intraprendere uno studio serio 
su M. 

Ma veniamo al contenuto; l'A. ha 
una conoscenza profonda del pensiero di 
M., come appare ben chiaro dalla sin- 
tesi che traccia con mano sicura nelle 
pagine introduttive. 

«Il principio ordinatore (del pen- 
siero di M.) egli dice, si deve cercare 
nel senso della comunione ontologica, 
Reagendo all’idealismo, M. rigetta in ef- 
fetti ogni metafisica dell’identità. L’es- 
sere è per lui partecipazione, ma non 
partecipazione all’Idea, come in Platone, 
bensì all’Atto, alla Realtà. L’uomo vi 
giunge per mezzo di una dialettica in 
tre tempi che lo porta dalla comunità 
esistenziale (relazioni imposte) alla co- 
munione ontologica (relazioni libere) 
dopo esser passato attraverso alla comu- 
nicazione obiettiva (durante la quale di- 
pende da noi mantenere o abolire il 
legame esistenziale)». (pag. 46). 


Il titolo De l’ewistence à l’étre vuol 
star proprio ad esprimere questo pro- 
cesso. Concretamente esso suppone quat- 
tro diversi modi di unione: al mondo, 
a sè, agli altri, a Dio. A questi gradi 
del reale, corrisponde la suddivisione 
delle quattro parti del libro. 

Mentre la prima parte, che riguarda 
IG essere al mondo » e la critica dell’og- 
gettivismo, si rivolge soprattutto alla de- 
scrizione dell’esistenza; le altre tre: 
unione a sè, agli altri, a Dio, indicano 
la via d'accesso all'essere che non si 
lascia riconoscere che al di là del do- 
minio del pensiero in generale. 

Così impostata la filosofia di M. è 
un tendere alla scoperta di Dio. Non 
su un piano razionalistico, ma sul piano 
dell’intimità vissuta, nell’atto di fede. 

L’A. fa notare come l’atteggiamento 
estremista di M. nei confronti del ra- 
zionalismo, sia determinato da ragioni 
storiche, precisamente dal fatto che il 
suo pensiero sia sorto come reazione al- 
l’idealismo e la polemica con esso lo 
abbia portato più in là che non vo- 
lesse andare. In effetti egli non crede 
che M. non riconosca il valore e i 
vantaggi dell’oggettivazione e della ra- 
zionalizzazione. 

Ci sono due vie da seguire per il 
filosofo, dice l’A., una è quella di un 
razionalismo che analizza la realtà e 
pretende di esaurirla nelle sue forme; 
l’altra è quella di un razionalismo che 
non è fine a se stesso, ma condizione 
per una partecipazione all’essere molto 
più profonda e concreta. 

Così egli invita M. a passare da 
una «filosofia euristica» ad un’ontolo- 
gia positiva. 

Questo sembra aver compreso anche 
M. che conclude la sua lettre-préface 
con le parole; «Se ho un desiderio da 
esprimere, amico mio, è che altri, for- 
nito di una conoscenza delle Scritture 
e della teologia, di cui io sono sprov- 
visto, continui la mia ricerca nel senso 
che io ho indicato» (Préface pag. 14 
(A. M. Vetro). 
MaurIcE VERNET, La vie et la mort, 

Paris, Flammarion, 1952, pp. 298 


Il vasto problema della vita e della 
morte vuol essere dal dott. Vernet esa- 
minato e risolto su un piano filosofico- 
scientifico, risultando a suo parere in- 
sufficiente la ricerca esclusivamente fi- 
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losofica al pari di quella puramente scien- 
tifica. 

La tesi dell'A. sulla vita è che essa 
altro non sia se non «una manifesta- 
zione energetica autonoma e specifica » 
la cui «espressione filosofica è un’ecci- 
tabililità sensitiva propria di ciascuna 
specie». Tale energia è dall'A. definita 
come propria, cioè autonoma, indipen- 
dente, già presente nel germe allo stato 
potenziale, e del tutto diversa perciò 
dall'energia di conservazione (« d’entre- 
tien») delle teorie fisicochimiche. La 
potenzialità della vita in quanto ener- 
gia porta lA. ad affermare la preesi- 
stenza di essa alla stessa materia. La 
quale materia, poi, realizzatesi la con- 
dizioni della sua attualizzazione, viene 
organizzata in maniera specifica attra- 
verso il meccanismo nervoso, ovvero 
« sensibilità organica », ricettrice di tutte 
le diverse e minime eccitazioni. L’im- 
portanza della sensibilità organica è di- 
mostrata dal fatto che ad essa TA. 
riconduce anche l’attualizzazione della 
vita dello spirito, in quanto «il pen- 
siero, quali che siano le sue manife- 
stazioni, non può fare a meno di questo 
sostrato organico di natura nervosa ». 
Cosicchè, col giungere della morte, la 
vita del corpo e la vita della spirito 
si spezzano, perchè ne va distrutta l’uni- 
ca fonte. Resta qualcosa, dunque, oltre 
la morte? La risposta del dott. Vernet 
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è affermativa: immortale è per lui il 
principio energetico stesso della vita, 
quel principio che, nell'uomo, egli de- 
finisce come anima. 

Tali le grandi linee nelle quali può 
inquadrarsi questa «teoria filosofica » 
della vita. (G. Bonucci Caporali). 


LeonE VIVANTE, Elementi di una filosofia 
della potenzialità, Firenze, Vallecchi, 
1953, pp. 112. 


Il volume consta di quattro capitoli : 
1) «Il concetto di causalità inderivata »; 
2) «L’immediata esistenzialità del pen- 
siero; 3) « Ipotesi di una virtualità-attua- 
lità onnipossente »; 4) «Filosofia e cri- 
tica d’arte». Nei primi tre sono con- 
tenuti gli argomenti svolti in varie 
conferenze tenute dall'A. nelle Università 
degli Stati Uniti per esporre più chiara- 
mente le basi filosofiche del suo lavoro 
intorno a: La poesia inglese ed il suo 
contributo alla conoscenza dello spirito 
(Firenze, Vallecchi, 1947). 

Il IV cap. ha carattere metodologico 
e tende a dimostrare come si possa giu- 
dicare criticamente il valore di un’opera 
d’arte soltanto dopo aver profondamente 
penetrato la natura spirituale contenuta 
nella sensazione che rappresenta la base 
della creazione artistica stessa. (V. Am- 
brosio). 
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ANTON-HERMANN CHROUST, The Compo- 


sition of  Aristotles  Metaphysics, 
«The New Scholasticism», 1954, 
fasc. I, pp. 58-100. 


In questo lungo articolo viene com- 
piuto un riesame delle varie interpreta- 
zioni sulla composizione della Metafi- 
sica, da quelle classiche dello Jaeger, 
del 1912 e del 1923, a quelle di Oggioni, 
Nuvyens, v. Arnim e a Le quat- 
tro questioni fondamentali, entro cui s'è 
‘sempre dibattuta la critica formale e 
dottrinale del testo; sono quelle solle- 
vate già dallo Jaeger, in Studien zur 
Entstehungsgeschichte der Metaphysik 
des Aristoteles, e cioè, se i varî trat- 
tati fossero una sorta di aide de mé- 
moire, oppure una raccolta di note di 
‘auditori, o frammenti di un’opera orga- 
nica non compiuta, o, infine, una serie 
di letture indipendenti. Comunque, il più 
valido contributo dato dallo Jaeger sta 
nella scoperta che la natura delle ‘varie 
parti si può facilmente afferrare solo 
considerando queste il prodotto di uno 
Schulbetrieb svolto nel Peripato. Ciò 
che preme all'autore è anche rilevare il 
rischio di ogni tentativo di risolvere 
il problema stabilendo una forzata se- 
«quenza cronologica, che implica un acco- 
stamento, più che ad un’ interpretazio- 
ne storica, ad una speculativa, È im- 
possibile seguire lo sviluppo completo 
«dell'esame cronologico dei libri, secondo 
i varî interpreti, che si conclude con 
‘una sequenza metodologica, proposta dal- 
VA., di grande interesse filologico e 
filosofico. (A. Gianquinto). 


ANTON-HERMANN CHROUST, The Meaning 
of Philosophy in the Hellenistic-Ro- 
man World, « The Thomist », 1954, 
n. 2, pp. 197-253. 


Questo SIE del Chroust, che inse- 
gna al Medieval Institute della Notre 
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Dame University (Indiana, U.S.A.), è ‘2 RE 
una limpida sintesi della speculazione i 
ellenistico-romana, nella quale, come è no- 

to, « scientific instruction in the right con- 

duct of life became the essential task and, 

in some instances, the sole content of 
philosophy » (p. 252), finchè non si giun- da 
se addirittura al tentativo di creare «a 
new religion or religious metaphysics 
that would bring solace, comfort and sal- 
vation to man» (p. 253). L’A. studia in 
particolare le varie definizioni della filo- 
sofia, che da Socrate in poi si contesero 
il campo. Sei di esse furono accolte nelle 
introduzioni (prolegomena, isagogai) alla 
filosofia, compilate nei secoli IV, V e VI, 
ad Alessandria e altrove, per uso scola- 
stico. « All these definitions — osserva il 
Chroust — were looked upon as being 
authoritative, despite the fact that in ma- 
ny respects they must be considered as 
being partially contradictory and, hence, 
mutually exclusive » (p. 246). Secondo co- 
desti libri di testo la filosofia è yvòotg 
tOV Ovtov fl 6vra, 6poimors ded xatàd 
tò Suvaroyv, yv@or delov xa dvdoo- 
mivov sooyudtov, perétmn tv davd- 
TOV, pria T7g copia, e téyvn Teyvov xa.t 
Emotmuns éruotmuov.La definizione della 
filosofia come arte di tutte le arti e 
scienza di tutte le scienze è dall’A. 
ricondotta ad Aristotele in base a testimo- 
nianze di Ammonio e di Elia. Ma il 
Chroust si spinge più in là, traendo 
da alcuni passi dello stesso Elia la conclu- 
sione che «it might be assumed that this 
definition was actually contained in some 
known edition of Aristotle’s Metaphysics » 
(p. 244): si potrebbe, anzi, supporre che 
«it stood in Metaphysics, book 1, chap. | 
2, possibly right after 982 b 7, on account 
of the preceding doyixotdmn » (p. 244). 
(G. Costa). 


N. M. Harinc, A hitherto unknoun 
Commentary on Boethius de Hebdo- 
madibus written by Clarenbaldus of 
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Arras, in « Mediaeval studies », 1953, 
XV, pp. 212-221. 

H. VauPEL, Clarenbaldus von Arras und 
Walter von Mortagne, in « Zeitschrift 
fur Kirchengeschichte », LXV, 1953- 
1954, pp. 129-138, 


I due autori si sono contemporanea- 
mente occupati, ciascuno per proprio 
conto, del medesimo argomento: riscon- 
trato che il ms. St. Omer 142,2 conte- 
nente un esemplare del commento di Cla- 
renbaldo di Arras al De Trimtate di 
Boezio, già edito in base ad altri mano- 
scritti dallo Jansen, esibisce un interes- 
sante prologo ignorato dal primo editore, 
i due studiosi ne danno qui l’edizione 
(Haring pp. 212-213; Vaupel pp. 131-132): 
in esso Clarenbaldo indica esplicitamente 
Teodorico di Chartres e Ugo di S. Vit- 
tore come suoi Maestri: «... non quo 
mei viribus ingenii confiderem sed ut 
doctorum Theodorici Britonis et Hugonis 
de Sancto Victore, apud quos in hoc ope- 
re vehementer operam dedi, lectiones 
imitarem >». J 

In base a questo manoscritto di St. 
Omer, gli auori pubblicano anche una 
serie di varianti rispetto all'edizione Jan- 
sen; inoltre, rilevato che esso contiene un 
commento anonimo al De Hebdomadibus 
di Boezio lo attribuiscono, per motivi di 
interna affinità con l’altro commento boe- 
ziano, a Clarenbaldo. 

Lo Haring annuncia inoltre (p. 215) 
uno studio su Teodorico di Chartres in- 
teso a dimostrare che egli non è l’autore 
del Librum hunc attribuitogli dallo Jan- 
sen, mentre suo sarebbe il commento al 
De Trinitate del manoscritto parigino 
Bib. Nat. lat. 14489, parzialmente edito 
dal Parent (7. Gregory). 


CostaNnTE SCARPELLINI, Il matematismo 
spinoziano, « Rivista di filosofia neo- 
scolastica », 1954, fasc. I, pp. 36-55. 


Il matematismo spinoziano è stato va- 
riamente interpretato, da puro rivesti- 
mento stilistico senza alcun legame in- 
trinseco con il contenuto metafisico all’in- 
terpretazione che ne fa una parte essen- 
ziale del pensiero stesso. 

Lo Scarpellini, analizzando i rapporti 
del metodo geometrico con la concezione 
immanentistica della verità e quindi della 
realtà in Spinoza, esclude che il mate- 
matismo sia espressione di una concezione 


materialistica della realtà: la Sostanza 
spinoziana non può affatto ritenersi pura 
quantità, quindi le leggi della quan- 
tità mon possono essere state as- 
sunte come leggi trascendentali della 
realtà. Il metodo. geometrico in  Spi- 
noza è invece «elemento formale me- 
todologico della visione del reale... mo- 
dello del sapere assoluto, soddisfacente 
la aspirazione di oggettività, concepita 
come indipendenza dalla relatività ». Spi- 
noza che aspira a conoscere la realtà 
come Dio la conosce, cioè in sé in una 
intuizione essenziale intrinseca, con esclu- 
sione di ogni conoscenza relazionale, ana- 
logica, estrinseca, riscontra nella mate- 
matica i caratteri della conoscenza. di 
Dio e ne assume il metodo come modello 
di conoscenza assoluta. 

Ma questa esemplarità matematica, 
spinta al limite di attuazione del sapere, 
riduce inesorabilmente la comprensione 
del reale, frustrando quindi la sua fun- 
zionalità metodologica, in quanto nel- 
l’essere trasposta da processo matematico 
in campo metafisico tradisce il suo im- 
piego analitico. 

Da ultimo lA. richiama la questione : 
a quale metodo geometrico si sia ispirato 
il matematismo spinoziano, se al metodo 
euclideo o a quello cartesiano. Per lu- 
meggiare la difficoltà risolutiva del pro- 
blema, a motivo delle ragioni che possono 
addursi in favore tanto dell'una che del- 
l’altra opinione, sottolinea il vero inte- 
resse che orientò Spinoza verso la ma- 
tematica, considerazione che per altro 
rende di secondo ordine il problema stes- 
so. Spinoza ha usato il metodo matema- 
tico in quanto e solo perché questo 
realizza la conoscenza interna, in sé della 
realtà: cioè in quanto, anteriormente a 
questo o a quel metodo geometrico, in 
sé considerato ha un peculiare modo di 
conoscere il suo oggetto. (G. Crapulli). 


Augusto Guzzo, Newton, Leibniz e 
l’analisi. infinitesimale, « Filosofia », 
1954, fasc. I, pp. 3-36. 


Questo è il primo di tre saggi, che 
finiranno d’essere pubblicati nei prossimi 
numeri della rivista «Filosofia». L’ar- 
gomento non solo è interessante per i 
cultori di storia della matematica, ma 
anche perchè riesce a mettere chiara- 
mente in luce il significato filosofico del 
calcolo newtoniano e di quello leibni- 
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ziano. L’unità di pensiero che lega la 
« Methodus», i «Principia» e 1’«Op- 
ticks» di Newton, è da ricercarsi nella 
teoria delle flussioni, chiave questa con 
la quale sono affrontati e risolti i pro- 
blemi dell’analisi infinitesimale, della de- 
rivazione, dell’integrazione e quelli con- 
nessi. Le polemiche sorte dopo, e le 
stesse rivendicazioni di universalità dei 
rispettivi sistemi di Newton e Leibniz, 
derivarono dal fatto che solo assai tardi 
Newton si decise a rivelare questo fon- 
damento per l’interpretazione del suo 
calcolo. Esso consiste nel concetto che 
le grandezze, anche matematiche, siano 
generate da movimenti aventi una velo- 
cità in un dato tempo. Il presupposto 
comune a Leibniz e Newton è l’inse- 
gnamento di Archimede, ma la teoria 
newtoniana delle flussioni è un’interpre- 
tazione dinamica, meccanica, della mate- 
matica, ed è quanto rende assolutamente 
diversa la sua analisi infinitesimale, da 
quella di Leibniz. Nel terzo saggio che 
verrà pubblicato (riguardante 1l’« Op- 
ticks »), Guzzo analizzerà come questa 
teoria delle flussioni non conduca ad 
un fenomenismo assoluto, ma anzi ad 
un sostanzialismo, che lo risolve entro 
di sè. (A. Gianquinto). 


HergerT L. SearLES, The Philosophy of 
F. C. S. Schiller, « The Personalist », 
1954, Winter, pp. 14-24. 


F.C.S. Schiller è un pensatore, assai 
scarsamente conosciuto in Europa, che, 
nato in Germania (o meglio nella zona 
allora danese dello Schleswig-Holstein) 
nel 1864, iniziò i suoi studi filosofici in 
Europa e li continuò in America, ove ade- 
rì al movimento pragmatistico e dove, 
nel 1937, morì. Egli è, anzi, per il S., 
da considerare fra i quattro grandi 
pragmatisti del sec. XIX. Il S. si sof- 
ferma brevemente sugli inizi della specu- 
lazione dello Schiller, che si dirige, dal 
punto di vista negativo, contro il natu- 
ralismo spenceriano, contro l’intellettua- 
lismo della epistemologia kantiana, contro 
il formalismo della logica tradizionale, 
contro l’idealismo tedesco, particolarmen- 
te nelle sue propaggini inglesi (Bradley): 
Riddles of the Spinx (1890). Lunga so- 
pratutto la polemica con il Bradley, rac- 
chiusa in due volumi, Humanism (1903) 
e Studies in Humanism, ove umanismo è 
da intendere nel senso di Protagora, non 
in quello letterario e formalistico pro- 
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prio del Rinascimento italiano (ove il S. 
fa una discreta confusione fra Umane- 
simo e Rinascimento) ed è termine che lo 
Schiller propose al James di sostituire 
all’altro, pragmatismo, nato da un errore 
di greco. « The main theme of humanism 
was a voluntaristic theory of knowled- 
ge»: conoscenza, che nasce e si sviluppa 
dai bisogni umani, che è sempre per uno 
scopo e per una scelta, che si verifica 
sulla base della sua applicazione, che è 
relativa alla personalità vmana, intesa 
quest’ultima come «a valuational-cogni- 
tive unity»: una forma di pragmatismo, 
che respingeva la conversione della pro- 
posizione « tutte le verità sono utili» nel- 
l’altra «tutto ciò che è utile è vero». 
U. Vecchiotti). 


DonaLp A. WELLS, Basic Propositions in 
Ayer and Russell, «The Journal of 
Philosophy» , 1954, February pp. 
124-127. 


È un'analisi delle proposizioni ato- 
miche dal punto di vista del significato 
e dei problemi relativi alla loro natura 
isolata, al supposto stato primitivo, alla 
scelta ed alla stessa loro connessione 
con l’attenzione e la memoria; tutti pro- 
blemi che ne infirmano la certezza che 
si riteneva di poter attribuire loro. 


(A. G.). 


Francesco BaronE, La semiotica di 
Charles Morris, «Filosofia», 1954, 
fasc. I, pp. 80-106. 


L’A. illustra accuratamente il signi- 
ficato delle opere del Morris e la parte 
da lui avuta nel tentativo di innestare 
nel neopositivismo europeo le correnti 
pragmatistiche americane. Ma i proble- 
mi che il Morris lascia aperti sono 
molti e fondamentali: quale rapporto tra 
le sue interpretazioni della filosofia, come 
semiotica e come cosmologia empirica? 
E se, come nell'opera Segni, linguaggio 
e comportamento, la duplicazione è ab- 
bandonata, che significato dare alla filo- 
sofia intesa come sintesi simbolica? E 
che dire dell’interpretazione causale della 
funzione segnica? Com'è controllabile 
la presenza di un interpretante? Secon- 
do il Barone, alla radice di questo c’è 
la convinzione gratuita della <« scientifi- 
cità di un’esplicazione della vita spiri- 
tuale in termini biologici ». Tutta l’opera 
del Morris è improntata al. realismo 
empiristico ed ingenuo. (A, Gianquinto). 
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ArtHUR C. Danto, On Historical Que- 
stioning, «The Journal of Philoso- 
phy », 1954, n. 4, pp. 89-99. 


L’A. si richiama alla distinzione tra 
domanda storica e ricerca d’altro genere, 
frequentemente formulata nel senso che 
la prima si porrebbe circa i cosidetti 
«non recurrent phenomena », ossia i fatti 
unici nel loro accadere, la seconda circa 
i « recurrent phenomena », soggetti invece 
a ripetizione e quindi passibili di con- 
fronto sperimentale. Ora, nota l’A., una 
tal distinzione, pur nella sua correttezza, 
va intesa con qualche riserva: è vero, per 
esempio che il fatto non ricorrente è 
«avvenuto nel modo in cui è avvenuto e 
non altrimenti », ossia è unîco nel suo ge- 
nere, tuttavia ciò non toglie il legame 
analogico con altri fatti, e d’altronde, 
proprio l’analogia e non l'identità carat- 
terizza la ripetizione dei fatti ricorrenti. 
Inoltre, e questa è la parte centrale del- 
' Particolo, la distinzione riferita rischia 
quanto Whitehead definirebbe « concre- 
tezza malposta », se assurge a dignità di 
distinzione ontologica. Che ciò non sia 
legittimo è quanto l'A. cerca di mostrare 
nel corso dell’articolo, in base soprattutto 
alla seguente considerazione: se si for- 
mulano le domande « (Qa) Di quale prin- 
cipio generale p è un caso?» e «(Qb) 
Che cosa avvenne quando p si verificò 
in X?», ove «p» sia un determinato 
evento (nel caso dell'esempio addotto, 
l'esplosione d’una formazione nebulosa 
riportata da antico storico e studiata da 
astronomo moderno), si vedrà che in que- 
sto caso, l'evento «p> soddisfa sia alla 
domanda (Qa) di forma non istorica, sia 
a quella di carattere storico (Qb); la 
differenza tra le due domande non con- 
cerne dunque « p >», ma consiste solo nella 
diversa formulazione. Per concludere con 
parole dell'autore, i « due tipi di domanda 
che si possono formulare sul mondo... de- 
rivano la loro forma non dalla natura 
del mondo in se stesso, ma dalle esigenze 
del ricercatore». Non v'è, cioè, distin- 
zione ontologica di eventi, ma solo una di- 
versità di atteggiamento di fronte ad essi. 
(L. Formigari). 


P. Masson-OurseL, Mythes et métaphy- 
sique, « Revue de Synthèse», 1953, 
gennaio-giugno, pp. 55-67. 


La terza seduta della « Semaine de 
Synthèse » qui riportata, si apre con la 
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relazione di P. Masson-Oursel, che esa- 
mina il rapporto tra rito e rappresen- 
tazione mitica, definiti come fenomeni 
correlativi e complementari: il primo 
costituisce infatti, secondo il relatore, 
l'aspetto pratico del secondo, e, recipro- 
camente, il mito rappresenta l’interpre- 
tazione della pratica rituale. Per supe- 
rare lo stadio mitico, prosegue l’A., è 
necessario l’intervento della riflessione 
sul linguaggio, cioè la fondazione d’una 
sofistica. Nasce qui l'esigenza di una 
«explication totale», ossia d’una logica 
dell'essere accanto alla dialettica del pen- 
siero; è questa esigenza interpretativa 
che mito e metafisica hanno in comune. 

Seguono alcuni interventi, tra cui 
la precisazione di Wolff circa il rap- 
porto tra religione e filosofia: distinti, 
da un lato, nel carattere storico della 
religione contro quello atemporale che, 
secondo la formula spinoziana accolta 
dal relatore, sarebbe proprio della ri- 
flessione filosofica, essi sono d’altronde 
in stretta connessione, dato che la filo- 
sofia subordina, sempre secondo Wolff, 
i risultati dell'esperienza e della ragione 
alla propria «intuition mystique cen- 
trale». (L. Formigari). 


J.J.C. SMART, The Temporal Asymmetry 
of the World, «Analysis», 1954, 
March, pp. 79-83. 


Ciò che l'A. chiama « asimmetria tem- 
porale » è la differenza tra la nostra cono- 
scenza del passato e quella del futuro, 
che non è però connessa con un’asimme- 
tria propria del tempo inteso come uni- 
vocamente diretto. Che tale concezione, 
o, come dice lA. « pericolosa metafora >, 
abbia radice psicologica è quanto l’arti- 
colo cerca di mostrare mediante un'analisi 
del concetto di reversione: nel nostro 
universo, nel tempo t1 avremo una serie 
di post-cognitions Si, al tempo ts una serie 
Ss; il fatto che Si < So, induce all’idea 
d'un passaggio in direzione t1-> tes. Sup- 
poniamo ora un universo dotato di tempo 
reversibile; la stessa idea di direzione 
si avrà dal fatto che Ss < Si, ove Sa, Si 
siano serie di « pre-cognitions» rispetti- 
vamente nei tempi ts e tr: l'aspetto del- 
l'universo non sarebbe, insomma, mutato 
dalla reversione del tempo. L’asimmetria 
temporale non è dunque, conclude 1'A., 
connessa al tempo in se stesso che è pu- 
ramente formale, ma al «contenuto del 
mondo. (L. Formigari). x 
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Kart Jaspers, Die gengenwàrtigen Auf- 
gaben der philosophischen Forschung, 

« Universitas », 1954, fasc. 2, pp. 
113-122. 

La filosofia sarà, finchè saranno gli 
uomini: è essa che dà senso alla vita, 
più di tutti gli altri scopi che gli uo- 
mini si propongono. Il filosofo è colui 
che vuole la sua libertà solo con la 
libertà altrui, ché, se la filosofia si ri- 
volge al singolo, questi, per essere vera- 
mente se stesso deve entrare ed essere in 
comunicazione con gli altri. In che modo 
la filosofia può adeguarsi al suo compito? 
Se è vero che la fede nella ragione è 
esaurita, questa sfiducia investe la ra- 
gione come essa era intesa nei sistemi 
del Logos o dell'ordine del mondo: oggi 
si deve piuttosto rifondare la ragione 
sull’esistenza stessa. Il. compimento di 
questa esigenza non può però basarsi 
sui vecchi schemi: si deve invece attuare 
nei seguenti momenti: 

1) Cercare la quiete attraverso la no- 
stra permanente inquietudine: pro- 
feti e martiri della inquietudine 
furono Kierkegaard e Nietzsche, 
che però sono rimasti inascoltati: 
per questo non abbiamo raggiunto 
che una falsa quiete. 

2) Appropriarsi la tradizione attraver- 
so il nichilismo: contro le varie 
correnti idealistiche, le quali pon- 
gono il Nuovo come Vero solo 
perchè Nuovo, la posizione nata 
dal nichilismo insegna a vedere 
in altro modo la storia della filoso- 
fia: i molteplici aspetti del pensiero 
filosofico celano in sé in vario modo 
l’unica verità. 

3) Cercare la purezza delle scienze, 
come presupposto della verità del 
nostro filosofare: «contro la ro- 
vina della scienza esageratamente 
specializzata, contro la supersti- 
zione scientifica, contro la confu- 
sione di scienza e filosofia, la ri- 
cerca scientifica e la filosofia unite 
devono portarci sulla via della ve- 
rità effettuale (wirklich) ». 

4) La ragione diventa illimitata vo- 
lontà di comunicazione: ogni certo 
nell’uomo è storico, ma storicità si- 
gnifica molteplicità storica. Si pone 
quindi il problema della comuni- 
cazione in questa molteplicità ef- 

fettuale. Lo J. cerca di risolvere 
le diverse aporie interne a questa 
esigenza, (I Vecchiotti). 
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Irvinc SINGER, The Aesthetics of « Art 
for Art's Saka» in « The Journal of 
Aesthetics and Art Criticism», 1954, 
n. 3, pp. 343-349, 


È uno studio in cui l’estetica del- 
l’arte per l’arte viene studiata alla luce 
di quella che l'A. chiama « filosofia post- 
pragmatistica », in cui lo sperimentalismo 
aperto, l’analisi pluralistica, il rifiuto di 
un sistema di pensiero rigidamente uni- 
ficato non escludono l'ordine fondamen- 
tale di un metodo disciplinato che dia un 
indirizzo al pluralismo e faccia un uso 
significativo dello sperimentalismo. 

Il proposito dello studio compiuto da 
Singer è quello di «situare» storica- 
mente l’estetica dell’arte per l’arte e di 
vedere quello che di essa può rimanere 
in una congiuntura storica mutata: ne 
risulta una possibilità di distinguere la 
nozione di «autonomia» della accentua- 
zione egemonica che essa acquistò in un 
ambiente storico dominato dalla divisione 
del lavoro: di conseguenza una possibilità 
di svincolare tale nozione, in quanto co- 
stitutiva dell’arte come tale, da una sua 
particolare formulazione storica condizio- 
nata dalla divisione del lavoro e dall’as- 
setto sociale che su di essa si fonda. 
(R. Assunto). 


ArnoLp S. KAUFMAN, The Nature and 
Function of Political Theory, « The 
Journal of Philosophy», 1954, n. 7, 
pp. 5-22. 


L'articolo. si compone di due sezioni. | 


La prima espone la cosidetta concezione 
strumentalistica della teoria politica, dal- 
l’autore stesso così riassunta: posto un 
«ideale ultimativo >, viene a questo asse- 
gnata una triplice funzione: retorica, 
ossia determinante dell’azione, valutativa 
e direttiva. Quest'ultima, essenziale nel- 
l'ambito dello strumentalismo, consiste 
nella considerazione delle conseguenze 
possibili d'una data politica. Accanto ai 
cosidetti ideali ultimativi, che vanno poi 
interpretati secondo dati di carattere sta- 
tistico, son posti «ideali intermedii » for- 
mulati in termini empirici come <« condi- 
zioni per il raggiungimento dell’ideale 
ultimativo ». La sezione è corredata di 
riferimenti storici, ove figurano i nomi 
di Bentham, Marx, Hobhouse, e una 
nota sul liberalesimo. La seconda sezione 
contiene una critica in chiave strumenta- 
listica della filosofia politica di Leo 
Strauss e, in particolare, del suo con- 


cetto di obiettività. L'articolo si conclude 
con l’asserzione di carattere deweyano 
per cui il «valore d'una teoria consiste 
in quel tanto ch’essa ci consente di orga- 
nizzare i nostri dati e di risolvere i nostri 
problemi >, e con brevi considerazioni 
sullo stesso Dewey. (L. Formigari). 


Ernsr TopIrscH, Das Problem der Wis- 
senssoziologie, « Wissenschaft und 
Weltbild », 1953, n. 10, pp. 381-389. 


Taluni scritti recenti, relativi alla im- 
postazione sociologica del sapere, dànno 
l’impressione che la problematica di que- 
sta sia giunta a un punto morto: ciò giu- 
stifica il tentativo di rivedere lo stato at- 
tuale della trattazione delle questioni ad 
essa pertinenti. La impostazione sociolo- 
gica del sapere è — osserva il T. — sor- 
ta da due diversi cerchi di problemi, pros- 
simo l’uno ai principi della moderna 
scienza della natura (Bacone), legato 
l’altro alle tradizioni teologiche e metafi- 
sico-storiche. Questa dualità di origine 
non manca di riflettersi nel dilemma es- 
senziale che travaglia la sociologia del sa- 
pere ai nostri giorni: da un lato «die 
positivistiche Richtung» legata alla tra- 
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n 
dizione naturalistica « verdrangt das psy- 
chologische und soziologische Element 
aus dem obiektiven Begrindungszusam- 
menhang in die Genese », dall’altro, per la 
concezione storicistica, la relativizzazio- 
ne sociologico-storica della struttura co- 
noscitiva negherebbe « die Voraussetzun- 
gen filr die Richtigkeit der eigenen Be- 
hauptungen » : per la comprensione di una 
tale relativizzazione bisogna osservare che 
l’a. si riferisce allo storicismo di tipo te- 
desco, hegeliano. Il suaccennato dilemma 
si ripercuote nel sistema che vorrebbe 
correggere in sé le due tradizioni prece- 
denti, cioè nel marxismo. Ciò posto, l’a. 
ricorda che «kann die in den wissens- 
soziologischen Diskussionen angeschnit- 
tene Thematik nicht einfach von der 
Hand gewiesen werden»: ciò che ci è 
abbondantemente dimostrato dal suo stes- 
so metodo espositivo. L’a. esamina così 
brevemente i diversi punti di vista della 
problematica sociologica, rilevando so- 
pratutto i pericoli della trasposizione degli 
schemi societari nella interpretazione della 
natura (tipo Durkeim), osservando che, 
accanto agli indubbi vantaggi, i dottrinari 
hanno introdotto, troppo credendo ai loro 
schemi, non pochi errori nella imposta- 
zione sociologica. (I. WVecchiotti). 


| 
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NOTE E NOTIZIE 


Recenti traduzioni di Cartesio 


In una famosa testimonianza degli 
Olympica, Cartesio fa risalire al novem- 
bre del 1619 l’intuito del « fondamento di 
una scienza mirabile » che dal 1620 comin- 
ciò ad approfondire (Cfr. Cogitationes 
privatae : « nell’anno 1620 cominciai a com- 
prendere il fondamento del mirabile ri- 
trovato ») per l’elaborazione di un metodo 
capace di ridurre a unità tutte le scienze 
offrendone la giustificazione gnoseologica. 
Questo metodo che si prospettò subito co- 
me una matematica universale è quello 
che egli andava allora applicando alle 
ricerche fisiche e che contemporanea- 
mente cercava di teorizzare nelle Re- 
gulae ad directionem ‘ingenii: «se uno 
vuole indagare sul serio la verità delle co- 
se non deve scegliere una qualche scienza 
particolare — scrive nella prima re- 
gula — poichè sono tutte congiunte tra 
loro e dipendenti ciascuna dalle altre; 
ma egli pensi soltanto ad aumentare il 
lume naturale di ragione, non per risol- 
vere questa’o quella difficoltà di scuola, 
ma affinchè nei singoli casi della vita l’in- 
telletto additi alla volontà che cosa sia 
da sciegliere, e in breve vedrà con mera- 
viglia di aver fatto progressi di gran 
lunga maggiori di coloro che si occupano 
di cose particolari, e di aver conseguito 
non soltanto tutti quei «isultati che gli 
altri bramano, ma anche risultati più 
alti di quelli che essi possono sperare ». 
Nasce da questa esigenza, nella convin- 
zione dell’inscindibile unità del sapere, il 
problema del metodo che, disegnandosi co- 
me una matematica universale, ha già 
come suo fondamento il canone dell’evi- 
denza: chiarezza e distinzione. 

Le Regulae, che rappresentano dunque 
il primo momento del metodo Cartesiano, 
dettate quando gli interessi del filosofo 
erano prevalentemente matematici e fisici, 
sono ora tradotte da Gallo Galli (una 
altra versione ce ne aveva già data nel 
1943), nel volume XXVII dei classici 
della filosofia moderna dell’editore La- 


terza. (R. Descartes, Regole per la guida 
dell’intelligenza. La ricerca della verità 
mediante il lume naturale. Discorso sul 
metodo, a cura di G, Galli e A. Carlini, 
Bari, Laterza, 1954, pp. XVI-183). 

Il volume comprende anche un altro 
importante trattatello metodologico di 
Cartesio, la Recherche de la verité, sulla 
cui datazione v'è discordanza fra i cri- 
tici, orientati tuttavia in prevalenza a por- 
lo verso il 1641 (ma potrebbe essere ante- 
riore, mentre il Cassirer , ripropone la 
tesi del Baillet ponendolo verso la fine 
della vita di Cartesio). 

Completa il volume la tradizione del 
Discorso sul metodo a cura di Armando 
Carlini. 


« Posso dire anzi con verità che la do- 
manda rivoltami dall’Altezza Vostra — 
scriveva nel 1643 Cartesio ad Elisabet- 
ta di Boemia — mi sembra la più fon- 
data fra quante si posson fare in seguito 
alla pubblicazione dei miei scritti. Due 
cose infatti si trovano nell'anima umana, 
da cui dipende tutta la conoscenza che noi 
possiamo avere della sua natura; la prima 
è che pensa; la seconda che, essendo 
unita al corpo, essa può agire e patire col 
corpo. Ora io non ho quasi parlato di 
quest’ultima, e mi sono sforzato soltanto 
di fare intendere bene la prima, poichè il 
mio scopo principale era di provare la 
distinzione fra l’anima e il corpo; a tal 
fine, appunto, una sola ha servito, mentre 
l’altra sarebbe stata piuttosto d’ostacolo. 
Tuttavia poichè l’Altezza vostra ha una 
vista così penetrante che nulla le sfugge, 
io cercherò qui di spiegare il mio modo 
di intendere l’unione dell’anima col corpo, 
e come l’anima abbia la forza di muo- 
verlo >». 

A risolvere l’insanabile dualismo fra 
realtà presupposte come incommensurabili, 
Cartesio dedicherà non una lettera sola, 
ma tutti gli ultimi anni della sua vita ri- 
volti ormai a problemi di fisica e di mo- 
rale, ma di una morale — come è stato 
opportunamente notato (Garin) — intesa 
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come medicina dell'anima. Sotto lo sti- 
molo di questi problemi nasce il trattato 
delle passioni dell'anima che non può 
scindersi dall’importante epistolario con lo 
Chanut, Elisabetta di Boemia e Cristina 
di Svezia. 

Il Trattato e l’epistolario ci offre ora 
in una lucida traduzione Eugenio Garin 
nella collana dei classici della filosofia 
moderna che presso l’editore Laterza, 
con la nota sensibilità critica, egli dirige. 
E aggiunge opportunamente, in appendice, 
le traduzioni degli Olympica, delle Co- 
gitationes privatae e dello Studium bo- 
nae mentis (R. Descartes Le passioni 
dell'anima e lettere sulla morale, tradu- 
zione e introduzione e note di E. Garin, 
Bari, Laterza, 1954, pag. XIX-291. 


La Metafisica classica, Atti del Congres- 
so di Filosofia promosso dalla Società 
italiana per gli studi filosofici e re- 
ligiosi, Milano, Vita e Pensiero, 1954, 
pp. 209. 


Questo Congresso, svoltosi nei giorni 
25, 26 e 27 ottobre dello scorso anno, si 
è presentato, come precisa la breve nota 
conclusiva, assai meno pacifico del previ- 
sto: forse in relazione allo scottante tema 
centrale, relativo ad un problema quanto 
mai vivo nelle discussioni di questi anni. 
Il dibattito è stato aperto e chiuso da due 
brevi discorsi del Magnifico Rettore del- 
l’U.C. del Sacro Cuore, P. Agostino Ge- 
melli, e si è accentrato intorno a sei re- 
lazioni fondamentali, una per ogni se- 
duta: relatori Mazzantini, Padovani, Ot- 
taviano, Fabro, Olgiati e Bontadini, nel- 
l’ordine. 

La relazione del prof. Mazzantini 
svolge il tema del Contributo della Gre- 
cia alla metafisica classica: nella Grecia 
il relatore vede il benefico fenomeno 
della sintesi (o meglio, diremmo noi, 
dell’indistinzione) tra esigenza classica 
ed esigenza romantica, da lui identificate 
nella poesia e nella filosofia, nell’intuizione 
e nella riflessione; di qui la continuità 
che il M., nella seconda parte della rela- 
zione, vuol vedere tra ellenismo e cri- 
stianesimo. Il resto della mattinata viene 
occupato, come ci informa la nota con- 
clusiva, da una comunicazione del prof. 
Di Napoli sul tema « Ontologia classica 
e ontologia contemporanea >». 

Il contributo del medioevo cristiano 
alla metafisica classica è il tema che, a 
completare e continuare la relazione del 
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Mazzantini, il prof. Padovani svolge nel 
pomeriggio, e che si conclude con un in- 
tervento del prof. Ottaviano e con la 
risposta dell’oratore. Il nocciolo della re- 
lazione del P. riguarda l'esame delle so- 
luzioni e riduzioni ad unità che il medio 
evo cristiano ha raggiunte di fronte al 
complesso retaggio di aporie e di dualismi 
lasciatogli dalla speculazione greca : è inu- 
tile dire che la conclusione è la stessa 
del Mazzantini, rivendicante la continuità 
storica tra i due grandi periodi della filo- 
sofia occidentale. Seguono comunicazioni 
del dott. Riondato su questioni esegetiche 
aristoteliche (L’essere-che-cos'era), della 
dott. Calvetti su Metafisica e vita, del 
prof. Vecchi su Estetica e metafisica 
classica e del dott. Maccagnolo su Me- 
tafisica e scienza; in serata, conferenza di 
Mons. Olgiati sul tema: Benedetto Croce 
filosofo. 

Alquanto discussa la relazione del 
prof. Ottaviano su L’idealismo trascen- 
dentale e la metafisica classica, radicale 
confutazione dell'immanentismo che lO. 
vede pericolosamente infiltrarsi nel pen- 
siero moderno da Cartesio a Hegel, a 
cui egli vuol contrapporre un «realismo 
immediato» (fondato, oltre che su ar- 
gomenti fisiologici, anche su scoperte della 
psicologia scientifica più recente) che con- 
formemente alla tradizione metafisica ari- 
stotelico-tomistica riconosca una inconfu- 
tabilità dell'oggetto come immediatamente 
conosciuto. Intervengono i professori Di 
Napoli, Locatelli e Marino Gentile, che ri- 
torcono in vario modo contro l'oratore 
l'accusa di gnoseologismo; accusa da cui 
l’O. cerca poi di difendersi. Comunica- 
zione del prof. Contri e dell’ing. Pavese. 

Il tema Metafisica classica e ontolo- 
gia esistenzialistica viene svolto nel po- 
meriggio dal P. Fabro, e la relazione ha 
carattere piuttosto scientifico e documen- 


‘tario che teoretico, con conclusioni nega- 


tive: l’esistenzialismo ha impostato tutti 
i problemi della metafisica, ma non ne ha 
risolto nessuno, e il suo valore rimane 
allo stato di esigenza e di polemica anti- 


idealistica. All’obbiezione del Di Napoli, 


che lo accusa di avere insistito su esisten- 
zialisti negativi come Heidegger e tra- 
scurato pensatori costruttivi come Mar- 
cel e Lavelle, risponde capovolgendo l’an- 
titesi, e difendendo Heidegger e Sartre 
di fronte allo pseudo-cattolicesimo di un 
Marcel. Comunicazione di Pelloux (Logi- 
ca e metafisica in Aristotele), Mancini 


(II non-essere), Cristaldi (Metafisica e 
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verità), Spruzzola (Esigenze filosofiche 
nella pedagogia in rapporto alle basi della 
metafisica classica), e conferenza di Ma- 
rino Gentile intitolata: Il centenario di 
Platone. 

Mons. Olgiati apre la giornata con- 
clusiva con relazione su // problema della 
filosofia cristiana e la metafisica: il 
tema si sposta così sulla difesa della filo- 
sofia cristiana dal pregiudizio raziona- 
listico che la escluderebbe a priori, dife- 
sa basata essenzialmente, secondo lo spi- 
rito del tema comune a tutte le relazioni, 
sull'esistenza storica e inconfutabile di 
tale filosofia e sulla influenza nel campo 
del pensiero più recente. L'ultima rela- 
zione è quella di Bontadini (con la quale, 
dopo brevi interventi del Mazzantini e 
della Rivetti-Barbò si chiude il Congres- 
so) sul tema Metafisica classica ed anti- 
metafisicismo contemporaneo: è in 
fondo il problema-chiave del Congresso, 
e infatti la relazione riassume i problemi 
dibattuti nelle giornate precedenti. Dopo 
avere distinto l’esigenza antimetafisica di 
Kant da quella infeconda di certe filosofie 
attuali, il Bontadini si sforza di formulare 
un piano per la ricostruzione su nuove 
basi della metafisica classica ed, escluden- 
do da questo compito i neopositivisti e in 
genere i «logici» puri, pone alle basi 
della ricostruzione la simpatia per la 
metafisica Stessa, oggi così scarsa, e la 
volontà di fondarsi sui fatti per « costrui- 
re senza polemizzare ». (A. Capizzi). 


"n 
In tema d’angoscia. 


Le «Editions de la Baconnière» di 
Neuchatel hanno pubblicato le relazioni 
e i resoconti dei dibattiti svoltisi a Gine- 
vra all'ultima «recontre» nel settembre 
del ’53, in un volume dal titolo L’angoisse 
du temps présent et les devoirs de l’esprit 
(1954, pp. 382 + Indici). Relatori sono 
stati Raymond de Saussure, Paul Ri- 
coeur, Mircea Eliade, Robert Schuman, 
Guido Calogero, Francois Mauriac. 

Il Saussure ha svolto il tema dell’an- 
goscia dal punto di vista psicologico, se- 
condo il noto schema psicanalitico del 
trauma infantile i cui effetti si manife- 
stano anche nell’età matura dando luogo 
qualche volta alle nevrosi. Mircea Eliade 
ha studiato il problema in rapporto alla 
storia delle religioni, Le symbole reli- 
gieux et la valorisation de l’angoisse, e 
Robert Schuman ne ha lumeggiato lo 
aspetto politico, Le causes sociales et po- 


litiques de l’angoisse, insistendo sui temi 
che gli sono cari (conciliazione di capitale 
e lavoro, difesa dell'Europa contro il pe- 
ricolo asiatico-comunista, ecc.) e la cui 
pratica attuazione contribuirebbe a libe- 


.rare l'umanità dall’angoscia che la affligge. 


La via regia per vincere l’angoscia è in- 
vece per Francois Mauriac (La victoire 
sur l’angoisse) quella cristiana. Mauriac 
ha particolarmente insistito sull’altruismo 
cristiano, contestando che il problema 
della salvezza personale costituisce la 
preoccupazione essenziale dei cristiani, i 
quali al contrario devono essere aperti 
ad un autentico e disinteressato amor 
del prossimo. « Pour certains de nos con- 
temporaines — egli ha detto — l’enfer 
c'est les autres, mais pout nous les autres 
c'est le Christ » (p. 129). 

Da un punto di vista più strettamente 
filosofico il problema è stato affrontato 
da Paul Ricoeur Vraie et fausse angoisse. 
Ricoeur distingue vari «gradi» di an 
goscia a partire dal piano vitale fino a 
quello metafisico. L’angoscia vitale è data 
dalla semplice consapevolezza di dover 
morire, dalla finitezza biologica dell’es- 
sere umano. Da questo piano si passa al 
piano psichico entro il quale si ritrovano 
elementi di carattere civile (la noia della 
civiltà), poi al piano storico in cui ci si 
chiede se la storia ha un senso, se i suoi 
conflitti avranno o no una composizione, 
poi al piano esistenziale che comprende 
l'angoscia precedente l’azione, ossia l’an- 
goscia etica, infine al piano metafisico 
classicamente espresso dal motivo mitico 
della collera di Dio. Ricoeur ricorda la 
figura biblica di Giobbe che non sa darsi 
ragione delle sue sofferenze. Siamo così 
al nucleo stesso della relazione di Ricoeur, 
per il quale esiste questa angoscia meta- 
fisica, ossia questa specie. di vertigine 
di fronte al mistero dell’essere. 

Posizione polemica rispetto a quella 
di Ricoeur ha il Calogero, (L’angoisse 
et la vie morale), il quale ha negato che 
l'angoscia metafisica abbia un senso, che 
esista un problema dell'Essere come tale, 
meravigliandosi che ancora si discuta di 
Essere e di Nulla, come se questi con- 
cetti «n’avaient pas été créés, discutés 
et finalement liquidés entre le VI et le IV 
siècle avant J.-C. et comme si on pou- 
vait, vingt-trois siècles plus tard, conti- 
nuer de les prendre au sérieux >» (p. 113). 
Il Calogero ha poi sviluppato alcuni con- 
cetti fondamentali del suo dialogismo, 
affermando che l’unica angoscia «seria» 
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» pa. 

d è quella etica, quella cioè che precede 
do l’azione, perchè ci pone di fronte alla no- 
ASi stra responsabilità di fare qualcosa, sen- 
SILA za garanzie metafisiche di sorta, in altri 
D alla nostra libertà. Un’interes- 


Do termini 
TIE sante discussione con Eric Weil, che ha 
mosso al dialogismo un’obiezione he- 
geliana, ha dato modo al Calogero di 
chiarire ulteriormente la sua posizione. 


(f. 7). 


La « Nuova edizione critica» delle opere 
di Hegel. 


Nella nuova edizione delle opere di 
Hegel (G.W.F. Hegel, Samtliche Werke, 
Neue Kritische Ausgabe hrsg. v. Joh. 
Hoffmeister) sono stati sino ad ora pub- 
blicati quattro volumi, tutti curati perso- 
nalmente da Hoffmeister: vol: V: Phà- 
nom. d. Geistes, Hamburg, F. Meiner, 
1952, pp. XLII-598 (VI sii del vol. 14 
della Phailosophische Bibliothek); voll. 
XXVII, XXVIII e XXIX: Briefe von 
und an Hegel: Bd. 1 (1785-1812, pp. 
XVI-515), Bd. 2 (1813-1822, pp. XI-508) 
e Bd. 3 (1823-1831, pp. XI-475), Ham- 
burg. F. Meiner, 1952, 1953, 1954. 

I testi già pubblicati, il piano detta- 
gliato dei trentadue volumi di questa edi- 
zione, il rapporto in cui essa si trova ri- 
spetto a quelle precedenti, il criterio se- 
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NOTE E NOTIZIE 


guito dall'editore e l’attuale situazione 
delle fonti vengono esaminati in una nota 
apparsa nel «Giornale critico d. filos. 
ital. », 1954, fasc. III, pp. 401-406. (C. L.). 


Associazione FiLosorica Licure, Rela- 
zioni e discussioni (1951-1952), Mi- 
lano-Roma, F.lli Bocca, 1953, pp. 169. 


L'associazione Filosofica Ligure, fon- 
data nel 1940 per iniziativa del compianto 
Adelchi Baratono, intese fin dall’inizio 
rivendicare la libertà di ricerca contro 
l’imperante conformismo. In effetti la 
filosofia — come ammonisce giustamente 
Michele Federico Sciacca nella premessa 
al presente volume — «se burocratiz- 
zata in un istituto di Stato, fatta uffi 
ciale per decreto-legge ed ufficialmente 
controllata, vien meno al suo compito, è 
mortificata nella sua essenzialità » (p. 7). 
Purtroppo i contributi dell’attività del- 
l'Associazione non si erano potuti finora 
pubblicare per difficoltà d’ordine finanzia- 
rio: tanto più gradita, quindi, ci giunge 
questa raccolta di relazioni e discussioni 
relative agli anni accademici 1950-51 e 
1951-52. Il lettore troverà nel presente 
volume pagine interessanti di Eugenio 
D’Ors, René Le Senne, Ernesto Mag- 
gioni, Carlo Mazzantini, Pietro Prini, 
Maria Rezzani, Fritz-Joachim von Rin- 
telen, Pietro Scotti. (G. Costa). 
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NATALE LODA 


La divergenza odierna sul marxismo 
(1950-1952). 


C) DIVERGENZA RELIGIOSA 


Il dissidio — sistematico-critico sul piano logico, e conservativo-rivo- 
luzionario sul piano etico (*) — degli studi concernenti il marxismo, sorge 
in fondo da una incertezza interna alla stessa dottrina, che mai evolve 
compiutamente nell’uno o nell’altro senso. La divergenza religiosa invece, 
di cui tratteremo nel corso di questa rassegna, ha tutt’altra genesi: 
verte sul concetto di religione, così come l’adopera a diritto o a torto oggi 
la critica. E ciò in rapporto ad un fatto che, quand’anche sgradevole, non 
sappiamo esimerci dal constatare: il divorzio, emerso in una parte del 
mondo, fra, religione e concetto di Dio, I poteri unificanti dei popoli e delle 
generazioni sono stati finora esercitati dall'idea suprema di Dio; e invero 
l'intelletto avrebbe difficoltà ad ammetterli altrove. Gli eventi al contrario 


«dimostrano che un simbolo terreno, l'Uomo totale, unifica in effetti quanto 


l’ultraterreno : i popoli comunisti non sono meno stretti e compenetrati 
dalla loro fede che quelli cristiani. Il che sconvolge e problematizza 
l'usuale concetto di religione circa l’assunto, se il fenomeno religioso 
consista solo nella unità degli animi, nel religare ; o nell'esclusivo culto del 
trascendente. Di solito la religione assembra insieme i due aspetti. Non- 
dimeno coloro, i quali proclamano il marxismo religione, prescindono dal 
concetto di Dio, dissociando i due termini; gli altri invece, che conven- 
gono nel dirlo estrema irreligione, astraggono dalla situazione concreta 


«d'una fede che va sempre più diffondendosi, e battono sull’ateismo e 


sulla indissolubilità di religione e concetto di Dio. 


@) «Rassegna di filosofia», III, 2, pp. 105-123; ib. III, 3, pp. 220-239. 
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Appunto Hamilton Fyfe, nell’articolo Communism as a Religion (°), 
sottolinea i vari motivi della religiosità del marxismo e non s’impaccia 
soverchio del suo carattere ateo (°), rifacendosi all’originario significato, 
in genere negletto, della parola « religione », che era: legame, vincolo (*). 
Un complesso di dogmi, una fede, dei libri sacri compongono e creano 
la religione, qualunque sia il suo contenuto, e l’effetto»torna sempre eguale : 
incatenare ragione e sentimenti, e togliere la fatica di pensare ciascuno 
per sè. Comunisti e cristiani « credono » in base all’autorità indiscussa dei 
testi. Laonde Edgar Mowrer riconosce fra loro un semplice divario fra 
due forme di religione. L'entusiasmo e il fanatismo dei comunisti ri- 
chiamano, con minime varianti, il fervore dei primi cristiani, dei mao- 
mettani, dei seguaci di Budda, La liquidazione dei Rulafi in Russia e le con- 
tinue purghe dei sospetti d’eresia hanno analogie precise con lo sterminio 
degli Albigesi, la notte sanguinosa di S. Bartolomeo a Parigi; o coi mas- 
sacri sistematici dei soldati maomettani nella storia islamica. . 

Col comunismo assistiamo ancora ad un fenomeno di Escapism, 
parola del gergo molto significativa per indicare che si vuole to escape, 
sfuggire a qualcosa, che opprime e turba, nel nostro caso, la paura del 
vuoto. All’uomo ripugna di sentirsi osteggiato da una incognita oscura 
e terribile, difforme ed estranea. Saperla, fugarne il mistero, equivale a 
possederla, esserne amico, risolvere la tenebra in luce. Ogni religione ha 
inizio dal timore. Ma tale esigenza psicologica era stata finora colmata dal 
cristianesimo. Perchè dunque ora il rovescio di convinzioni, che si pro- 
fila all’orizzonte? 

Avviene, secondo il Fyfe, un mutamento simile a quando il cristia- 
nesimo spodestò gli dèi greco-romani. Allora la coscienza degli intellettuali 
prima, e del popolo poi, venne evolvendo al punto che la soluzione del 
problema dell’universo non sembrò più degna di credito. Occorreva 
riempire la lacuna e sgombrare le ansie attraverso una valida speranza, 
che fu la cristiana. Oggi però siamo di nuovo alle tenebre. L’ottimismo è 
scomparso. Lo scoraggiamento vuota di significato ogni cosa. Segno che 
il tempo, accellerato dalle nuove energie delle scoperte scientifiche, dei 
rapidi mezzi di comunicazione, di guisa che lo spazio s’annulla sempre 
più in favore di una attività mondiale comune, conforma una nuova 


(?) « The Hibbert Journal», vol. XLIX, 192, October 1950, pp. 67-72. 

(£) Ib., cit., p. 67: « Communism is a religion because it teaches a way of life, 
based on dogmatic assertions; because belief in this assertion binds its votaries to- 
gether; and because it stirs their emotions by holding up before them the prospect 
of a better world to come». 

(*) Ib., cit., p. 67: «they do appear to overlook the original sense of the word, 
which was a bond, a tie». 
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atmosfera, un ritmo temporale diverso dall’antico, che vuole essere in- 
verato, servito da una nuova dottrina. E il comunismo offre di farlo. 

Anche se nella mente di Marx non nacque una religione, ma 
un pensiero politico, la necessità che il comunismo proclama d’una so- 
cietà umana perfetta diviene sempre più una divinità popolare. Sarà 
esso quindi la religione del futuro? È prematuro dirlo. Può avvenire 
che declini come il mitraismo, che tuttavia parve voler conquistare il 
mondo romano; può darsi invece che si confermi e prevalga. Per ora 
sicura traspare la sua natura religiosa, che oltre l’orpello dei riti e delle 
forme, permane sempre eguale in tutte le fedi: il dettame di ferree di- 
scipline e la promessa di sicure ricompense (°). 

L’idea d'un marxismo-religione la si incontra un po’ dovunque 
nella cultura contemporanea. Nel resoconto di una conferenza tenuta da 
Haya de la Torre dinanzi a un pubblico di professori e studenti nord- 
e latino-americani alla Università di Columbia (°) il comunismo viene 
paragonato all’islamismo (°). In una osservazione di Walter Dirks (°) a 
Johannes Karl Koenig si legge che quest’ultimo « è anche passato per il 
comunismo, e precisamente in quella sua forma più chiusa, in cui si 
pone come una Chiesa, come compiuta verità e realtà. Egli ha una con- 
versione dietro di sè; ha proceduto dalla Chiesa del partito comunista alla 
vera Chiesa » (°). La singolarità che riscontriamo nell’articolo del Dirks, 
facente parte di una polemica col Koenig sulla possibilità d’un avvici- 
namento del marxismo al cristianesimo, risiede nel fatto che l’A., di fronte 
alla tesi di una religiosità del marxismo, non si fermi alla pura accetta- 
zione o deserizione del fenomeno; ma approfondisce l’argomento e giunge 
a un prospetto del tutto ignorato all’analisi esposta sopra del Fyfe, per cui 
il marxismo attinge il sacro nella propria conformazione. Per il Dirks vi- 
ceversa il marxismo non è per sua natura religione; ma lo diviene per 
colpa dei cristiani. Hanno ben donde gli studiosi, i quali ne mettono in i < FS 
evidenza l’essenza religiosa, ma unicamente perchè finora i cristiani hanno 
sbagliato, rendendolo una religione e assolutizzandolo; facendone qual- 
cosa che si oppone all’assolutezza della Chiesa, ossia l’Antichiesa. so 


(Appeare 4 ‘ di 
(°) J. PuLcar VipaL, Democracia y Comunismo, « Cuadernos Americanos », 


Afio IX, vol. L, 2, Marzo-Abril 1950, pp. 18-30. È 

(*) Ib., cit., p. 22: «EI islamismo hizo de tribus y grupos aislados una coherencia ts 
social e hist6rica actuante de movilizaciòn religiosa. Algo semejante ocurre con el o 
Comunismo ». si 

(&) W. Drrxs, Der Marxismus der ersten Stunde. Zur christlichen Auseinan- Seta 
dersetzung mit dem jungen Marx, « Die neue Ordnung >, Heft 3, 4 Jahrgang, 1950, i ie: 
pp. 220-236. aa 


(*) Ib., cit., p. 221: «er ist aus der KP-Kirche in die wahre Kirche ibergetreten ». 
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Assolutizzare significa rimuovere dalla storia. Rifiutando il cristiane- 
simo ogni rapporto col marxismo, lo ha sollevato dal piano delle forze 
storiche, con le quali fa uopo avere dei rapporti, essendo la storia rela- 
zione; e l’ha messo al suo stesso piano: quello dell’assoluto, che spetta 
soltanto alla Chiesa. Assoluto è « il dogma garantito dallo Spirito Santo, 
non però il pensiero degli uomini che son cristiani » (°°). Onde la parte 
storica, quella del pensiero cristiano. deve « aprirsi » dinanzi a una 
entità storica come tante altre, seppure più pericolosa delle altre. Anche 
il nazionalismo, l’imperialismo, il capitalismo, la scienza, concentrarono no- 
tevoli forze e mezzi contro i principii di Cristo; ma non furono mai l’An- 
tichiesa (*), perchè i rapporti pur tuttavia rimasero, sebbene entro 
l'aspetto naturale di opposizione umana. Al comunismo di contro sta riu- 
scendo l’Antichiesa. Ciò per la ragione che tutti i legami inclinano a 
troncarsi: non vi ha più nè adito, nè scambio, nè benchè minima intesa. 
In tal guisa implicitamente si riconosce che la dottrina comunista non nega 
solo l’elemento storico della cristianità, ma il divino; che non è una sem- 
plice espressione storica, ma qualcosa di più. « L’assoluta inimicizia con- 
tro il bolscevismo e la sua elevazione ad Antichiesa sono strettamente con- 
nesse » (°°). 

Noi — dice il Dirks — non faremo il piacere al comunismo di pren- 
dere sul serio la sua pretesa di totalità. Anche se esso, nonostante la dot- 
trina dialettica per cui assomma insieme i vantaggi del relativo e del- 
l’assoluto, tende a «chiudersi »: solo nella Chiesa è possibile questa 
relativizzazione del comunismo, in quanto possiede la rivelazione. Ma, 
per ottenere lo scopo, occorre che la Chiesa essa medesima non si chiuda, 
erigendo così il marxismo a religione avversa; non rimanga rigida nel- 
l'atteggiamento di inimicizia; e, in luogo di favorire l’arbitraria pretesa 
del comunismo di contrapporsi alla pari, lo riduca nei nudi limiti umani, 
appena con l’accettarne gli scambi e le intese, in quanto non toccano per 
nulla il magistero divino, di cui sa d’essere unica depositaria. 

Del resto il bolscevismo riguarda il cristianesimo molto più inti- 
mamente che solo come nemico, essendo comparso quasi per ovviare le 
colpe evidenti degli stessi cristiani. Quando la dura concezione cesarea, 
autoritaria, della Chiesa condusse al suo sfasciamento in due tronconi : 
la romana e la scismatica greco-russa, lo spirito europeo perdette l’unità. 
Superbo si avvolse in un particolarismo dissolvitore, e fu allora un grosso 


(*°) Ib., cit., p. 222: « Das Dogma ist im Heiligen Geist gesichert, nicht aber 
das Denken der Menschen, die Christen sind ». 

Oi ci ss 22. 

(2) Ib., cit., p. 224: « Die absolute Feindschaft gegen den Bolschewismus und 
seine Erhohung zur Gegenkirche hangen eng zusammen ». 
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fallo, che è il medesimo di oggi: anche oggi, di fronte all’oriente, si fa- 
vorisce il particolarismo (*). Il marxismo è un odierno tentativo. eretico 
di riparare a simile rovina, di ripristinare l’unità fra Oriente ed Occi- 
dente. È un movimento illuminista Est-Ovest, che alquanti secoli fa, venne 
preceduto da un analogo moto illuminista, del pari eretico, Ovest-Est 
e introdotto da Pietro il Grande, sotto il segno dell’unità della ragione uni- 
versale, fece breccia sulla ristretta élite della cultura russa, cominciando 
a preparare il terreno per la seconda ondata in senso contrario : la teoria 
del marxismo. Gli eretici così mostrano di apprezzare ciò che i cristiani 
han perduto di vista. S’incaricano essi di rimediare al mal fatto. 

Inoltre, imboccando il mondo la via del capitalismo e dell’affarismo, 
lo spiritualismo della Chiesa rimase isolato : il mondo che si secolarizzava 
perdette la Chiesa, e l’idealità della Chiesa il mondo ("). Ancora una divi- 
sione quindi, ancora una colpa, la scissione fra prassi e teoria. L’empia 
pratica perseguiva e glorificava ciò che la teoria condannava, Ed il singolo 
tralignava sempre più abbacinato e corrotto dagli splendori mondani. Se 
oggi il marxismo insiste con piglio rabbioso che la cambiale idealistica 
è riscattata, che la « filosofia è realizzata », non vi ha dubbio che ancora 
una volta propone un rimedio alla scissione fra prassi utilitaria e teoria 
idealistica, prodottasi nella cristianità. Su questa strada la storia dell’Oc- 
cidente cristiano è tutta una sconfitta e una continua debolezza; e ogni 
arretramento e compromesso fornì una causa del bolscevismo. 

Urge riparare al fallo, motivo di tanto gravi conseguenze, sempre 
il medesimo allora come oggi : la scissione autocratica, Il che non significa 
che non bisogna vigilare e difendersi, nel caso d’un folle attacco. Ove mai 
il marxismo « dovesse divenire folle, ci comporteremmo verso di esso 
come fratelli, che son costretti a difendere se stessi e i loro cari e il 
mondo intero dalla demenza del loro fratello; ma che nel contempo non 
ignorano che son complici nella esplosione del male » (7°). Sperando che. 
ciò non succeda, va intanto eliminata quell’estrema inimicizia, che ovun- 
que si predica; e che non è che l’usuale autocratismo. Necessita aprirsi 
verso questa recente corrente della storia, naturalmente in quanto essa 
medesima sia aperta verso il cristianesimo, e non sia autocrate. Invano verrà 
cercata allora questa apertura nel Marx maturo che ha immolato la libertà 


(**) Ib., cit., p. 223: «Eine alte Sinde? Fine vergessene Siinde? Sie ist auch 
heute noch unsere Siinde iberall da, wo wir jene Partikularitàt in uns bejahen oder 
gar verhatscheln ». 

(RI ORcItSepe228: 

(©) Ib., cit., p. 224: «aber genau wissen, da sie am Ausbruch der Krankheit 
mitschuldig sind ». 

(*) Ib., cit., p. 232: «er wurde so etwas wie der geistige Alleinherrscher der 
marxistischen Bewegung >». 
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alla necessità (*); nè nel marxismo successivo, o nel leninismo, o negli 
scritti di Stalin: ma solo nel marxismo della prima ora, laddove la scoperta 

del giovane Marx non era falsata dall’autoritarismo. 
Nei testi giovanili di Marx il cristianesimo giusto troverà ciò che 
: ha bisogno di apprendere per ovviare al suo errore inveterato : il nuovo 
ds concetto della storia. « Che gli uomini fanno la storia, che essi possono 
e devono avere una reale coscienza della storia, che essi possono farla 
e la devono fare, questa mi pare la più importante scoperta di Karl 
Marx » ("). Proprio questo non sanno i cristiani: che essi possono e 
devono far la storia come tale; e che perciò nulla hanno da interdirsi 
di ciò che è storico; ed esser pronti oltre ad insegnare, anche ad appren- 
dere nell’ambito della storia (*). E dunque non si isolano e non rifiutano 
nulla. Attendono al processo degli eventi, al Cambiamento in sè e per sè, 
non subordinato alla salvezza. I cristiani al contrario conoscono al mas- 
simo la storia della salvezza: i mutamenti che ancora sono in vista ap- 
partengono all’opera di salvazione di coloro che vivono nelle tenebre, 
a un impulso ritroso verso una staticità iniziale, ad un’opera missionaria. 
Oppure rientrano nella colpevole perturbazione dell’ordine precostituito, 
e che in ogni modo si deve ristabilire. La libera Storia viene del tutto 
ignorata dal cristiano (‘*). Il che è uno sbaglio: poichè la storia non è 
nel grembo di Dio; ne è solo responsabile l’uomo. Questa la scoperta 


di Marx. 

Il Dirks sostiene che bisogna accogliere il consiglio del giovane ; 
Marx (*). Non per pensarla ereticamente come lui: che vi ha solo la i 
Storia, e quindi la concepisce senza Dio. Ma per capire che della Storia ì 


non è responsabile Dio, ma l’uomo. Ossia, oltre Dio, vi ha la storia, 
dimensione e responsabilità dell’uomo, che non ha nulla di divino, essendo 
una struttura umana. In caso diverso si opporrà Dio alla libera Storia. 
Alla religione di Dio (cristianesimo) contrasterà la religione della Storia 
(marxismo). E il marxismo sarà elevato al livello religioso per colpa degli 
stessi cristiani, i quali oggi non sono all’altezza dei tempi. Non sanno 
ancora la via che come soggetti della storia devono battere. O peggio : non 
sanno di non sapere ancora la via, perchè scambiano «la sicurezza della 
fede, e d’ogni sapere necessario alla salvezza, con la sicurezza della via 
storica » (*). 


(1) Ib., cit., p. 228. 


(8) Ib. cit., p. 231: «Es muf lernen. Es muf wissen, daP se da etwas zu 
lernen gibt». 


Eine 29 
(EDI 231 i 
._ (©) ID, cit., p. 230: «Es verwechselt die Sicherheit des Glaubens und jenes 
Wissens, das zum Heil notwendig ist, mit der Sicherheit der geschichtlichen Weges ». 
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Il concetto di storia, capitolo decisivo della coscienza moderna, as- 
surge così a banco di prova delle opposte dottrine, la cristiana e la 
marxista. Invero questo agone, questo esame supremo fra due religioni 
avverse più o meno tutti lo fiutiamo nell’aria, e cerchiamo coglierlo alla 
meglio con la nostra chiaroveggenza. Però andiamo a tentoni circa le 
effettive esigenze dell’uomo del Novecento. Che abbia a prevalere quella 
religione che mostri di « trattare » con amicizia la storia e di conservarne 
inalterata l'essenza? Ebbene, laddove così fosse, ambedue gli avversari, 
secondo il Dirks, peccano verso la storia. Gli uni, i cristiani, annullandola 
nella necessità (storia della salvezza); gli altri, i marxisti, identifican- 
dola con la necessità (storia divinizzata). Consegue che la libertà, vera 
e propria essenza della storia, per non dire la storia stessa, esula dal 
cristianesimo, perchè compressa nel dogma; dal marxismo, perchè la 
libertà diviene dogma. Nel complesso la parola del Dirks assume quasi 
il carattere d’un estremo appello: mettiamoci, finchè siamo in tempo, 
sulla rotta della libertà; facciamolo noi cristiani, visto che i marxisti 
hanno depauperato e corrotto la loro scoperta. 

Somiglia tuttavia a un richiamo nel deserto. Nonostante che menti 
autorevoli propendano più o meno a un «rinnovamento alla base del 
dogma e della filosofia cattolica, onde rendere l’uno e l’altra consoni 
allo spirito della massa e degli intellettuali della nostra epoca » (©), 
granitico-e categorico rimane l’atteggiamento della Chiesa, che poggia 
su un'istanza metempirica. « Il cattolico non ha fiducia nella vita terrena, 
è pessimista e finisce per negarle ogni valore, concedendole al più una 


importanza meramente strumentale in vista del raggiungimento delle con- 


tentezze d’oltretomba » (*). Lo spettacolo quindi dei dislivelli sociali, 
della depressione economica, della contesa tra le classi, più che una spinta 
all’azione, dà conferma al suo pessimismo e lo adduce all’evasione in una 
plaga più alta. 

La superiorità del cristiano non riposa su paragrafi sociali, pur 
avendo una dottrina sociale; bensì appunto sul superamento della men- 
talità economica, inerente al pretto interesse degli scambi, ‘Il cristianesimo 
dispiega una «interpretazione totale della esistenza umana », mentre il 
marxismo s'attarda a scalfirne la superficie (*). Perciò, secondo il padre 
Daniélou, quantunque esso proclami il declino del cristianesimo e si 


(®) Tonaca Branca, Smarrimento ideologico nell'odierna filosofia e teologia 
cattolica, « Rinascita», Anno IX, 4, Aprile 1952, p. 202. 

@) IDAREIt,t p. 206. 

ESE DantéLou S. J., Marxist History and Sacred History, « The Review 
of Politics », 1951, 13 (4), p. 503. 
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presenti come la religione dell’avvenire (°°), non sarà mai una religione, 
mancandogli il tono, l’ala, la sublimità del concepimento religioso. Glori- 
fica una storia che è mera apparenza. Solo il cristiano possiede il se- 
greto della storia reale, quella « delle grandi opere di Dio nel tempo in 
cui, con l’irresistibile potere del suo spirito creativo, costruisce la vera 
umanità, la Città eterna » (°°). Certo vi sono due storie, la profana e la 
sacra. L’una dell’uomo, l’altra di Dio. La profana ingannevole ed esterna 
corre sul filo dei desideri e della pochezza umana, fiorita di guerre, per- 
secuzioni e soprusi; la sacra riposta nella profondità degli animi, densa 
del vero destino dell’universo. Una dottrina, che misconosca questo dua- 
lismo, è propriamente irreligiosa (”). 

Analoghi concetti svolge Maurilio Adriani (*), che insiste sulla ca- 
pitale differenza delle due storie, nonostante il loro fondamento comune 
nel rapporto relativo-assoluto, il medesimo scopo d’una liberazione del- 
l’uomo, i termini paralleli di « caduta » e di « alienazione », l’affinità dei 
processi snodantisi «in virtù d’una dinamica interiore che è polemica 
fra due elementi» (*): bene-male, giustizia-ingiustizia, l'opposizione 
identica delle due città: civitas Dei-civitas Diaboli e civitas hominum- 
civitas Humanitatis. Il divario coincide con l’antitesi sacro-profano: il 
cristianesimo è sacro, religioso, votato a Dio; il marxismo profano, ateo, 
rivolto all'uomo. « Il cristianesimo, che è religione, ha una nozione re- 
lativa della storia, per cui dichiara quella linea energetica insufficiente 
a fondare la realtà superstorica: il «sacro » è un qualcosa che ha il 
suo punto di origine e la sua sede in Dio. Il\ marxismo è invece una 
filosofia, atea, e per esso la storia è un assoluto, o per lo meno è ener- 
gia capace di fondare l’assoluto; e la sua visione è affatto « profana » 
nel senso etimologico della parola » (*). 

La qualifica di « profano » però, che VA. assegna al marxismo, 
presume una dogmatica che dia importanza a una tradizionale denomi- 
nazione del « di là dal mondo », Lasciando viceversa per prudenza, come 
si conviene all’insondato mistero che ci circonda, indicare liberamente 
simile ineffabile con tutti i possibili nomi, del pari simbolici, e riducendo 


(#) Ib., cit., p. 506: « Marxism says that what Christianity accomplished in 
the past is over and done with; now it is in a state of crisis and a new humanity 
is beginning. We are beyond Christianity on the road to a religion of the new times ». 

(LICIA p005) 

(”) Sulla irreligiosità del marxismo, vista come «insipienza », un «non capir 
niente di Dio e di religione», cfr. l'articolo di M.F. Scracca, Considerazioni sulla 
«alienazione religiosa» marxista, « Humanitas », a. V, 1950, 5, pp. 450-456. 

(®) M. ADRIANI, // concetto di storia nel cristianesimo e nel marxismo, « Huma- 
nitas», a. V, 1950, 5, pp. 479-489. 
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perciò il sacro alla fervida attrazione verso il Trascendimento, comunque 
si chiami, 0, come dice l’A., alla tendenza all'annullamento cosmico, e 
il profano all'inverso anelito alla conservazione cosmica (*), vedremo 
che il marxismo anch’esso sfiora il sacro. Infatti il comunismo deb futuro, 
senza classi, nè ingiustizie, perfetto, raffigura un mondo ormai non più 
tale, una storia non più se stessa, ma troncamento del divenire: la dis- 
soluzione avviene anche qui, sebbene su altra linea: dell’interesse di 
tutti, appunto comunismo. Come si giustifica questo inconsueto tramite 
all’eterno? Col fatto che l’eterno suscitato dalla religione, anche se sup- 
posto fuori delle vicissitudini umane, in realtà viene ricreato inter ho- 
mines, Il religioso tende per tutta la vita a una rottura col fare, l’im- 
perfezione, la lite, l’infelicità. La religione però giace al di qua, non 
al di là della « rottura »: dimora nella fuggevole energia, anche se parla 
d'una preziosa identità; e tradisce così una chiara funzione «in questo 
mondo ». La quale sarà dunque di realizzare l’eterno nell’effimero, lo 
statico nel movimento, qui in terra. Vi perverrà collegando gli animi, 
pacificandoli, rendendoli un blocco, e fermandoli in sè «con la coe- 
renza d’un diamante », in una permanenza compatta e duratura, simile 
all’eterno, Ora i mezzi adatti ad addivenire a un simulacro di perma- 
nenza nel generale movimento non sono se non due: o alcunchè che 
sia al di sopra degli interessi di tutti, oppure alcunchè che interessi 
tutti. Il- marxismo semplicemente tenta adesso la seconda via, avendo 
abbandonato il modulo tradizionale, Dio; ma il modulo dell’Uomo to- 
tale porta anch'esso al blocco statico e saldo delle anime, con cui la 
religione é evoca » in terra l’eterno. 


Passati così in rassegna i motivi più vivi della polemica marxista 
negli anni 1950-1952 (*): il logico, l’etico, il religioso, conviene adesso, 


(£*) Ib., cit., p. 488. 

(*) Per gli anni 1950-1952 non abbiamo considerato tutta una messe di studi 
e note, che in preminenza non trattano i tre motivi fondamentali da noi presi in 
esame, ma piuttosto accertano le linee di contatto del marxismo con altre dottrine. 
Ad ogni modo, per comodità del lettore, ne diamo qui di seguito l’elenco: a) MAR- 
XISMO ED ESISTENZIALISMO: G. PorcHÙ, Esistenzialismo e marxismo, « Riv. 
crit. di storia della filos. », 1950, pp. 310-312; L. PAREvson, Esistenza e persona, 
Torino, Taylor, 1950; J. Lacrorx, Marrisme, existentialisme, personalisme, Paris, 
Presses Universitaires de France, 1950; A. VepaLDI, Struttura della proprietà. In 
app.: Esistenzialismo e marxismo, Torino, Taylor, 1950; K. JAspers, The Importance 
of Nietzsche, Marx and Kierkegaard, « The Hibbert Journal», XLIX, n. 194, Aprile 
1951, pp. 226-234; F. VALENTINI, Esistenzialismo e marxismo, « Giorn. ‘crit. della 
filos. ital.», XXXI, 1952, pp. 78-96; C. Faro, Tra Kierkegaard e Marx, Firenze, 
Vallecchi, 1952; 6) MARXISMO E STORICISMO: U. Secre, L'integrazione poli- 
tica dell'individuo nello storicismo, « Riv. crit. di storia della filos. », a. V. 1950, 
pp. 25-39; A. JacosELLI IsoLpI, Vico e Marx, « Giorn. crit. della filos. ital. », Genn.- 
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dopo un dibattito con attenzione seguito e serenamente valutato, trarre 
vantaggio non più dal novero dei singoli argomenti, ma dall’impostazione 
medesima della divergenza contemporanea sul marxismo. Sentiamo, in 
altri termini, il bisogno di domandarci se vi ha, e quale sia, il significato 
nell’attuale stato della cultura, di tale diffuso dissidio; e se, per avven- 
tura, le tre forme di divergenza, che abbiamo schizzato nel ridotto spazio 
che questa sede ci permetteva, non abbiano una precisa connessione fra 
di loro, talchè il motivo del loro sorgere e mantenersi sia dovuto al ge- 
nerale misconoscimento contemporaneo verso la funzione della teoria. 
Dalla teoria del marxismo si pretende qualcosa che il teorizzare in genere 
non dà; e si respinge d’altronde con spregio il vero ed effettivo suo frutto. 

Marx parte dall'esigenza hegeliana della sintesi di pensiero e di 
essere, di logica e di storia. La critica ad Hegel comincia quando si 
accorge dell’insufficienza in questo senso dell’idealismo: se la realtà è 
l’esteriorizzarsi dell’Idea, sarà anche idea; mentre, perchè s’abbia una 
sintesi fra due elementi, occorre che siano di fatto due. Viene attratto 
allora dal tentativo di Feuerbach di mettere in valore la diversità del 
secondo elemento, il mondo del particolare e della materia. La materia 
di Feuerbach però ondeggia nell’astrazione, dato che l’unione con la 
dialettica del pensiero non ha luogo. Così Marx diviene antifeuerbachiano 
quanto antihegeliano. Nè Hegel, nè Feuerbach hanno prospettato una 
sintesi, il cui risultato non decada nell’uno o nell’altro degli elementi 
che dovrebbero compenetrarsi, ma giunga ad un nuovo, che sorga dal- 
l’unità loro. Questo cerca Marx e trova nel Lavoro, unione di logica 
ed esistenza, « actio », non logica pura, nè misera esistenza. Interpretare 
il marxismo in senso esistenziale non solo significa non comprendere, 
ma del tutto distruggere lo sforzo di Marx, La sua verità è metafisica : 
tutto praxis. 

In questo quadro, qual'è il significato della divergenza critico-me- 
tafisica? In apparenza, guardando con occhio disattento, si ridurrebbe 
a una legittima reazione della critica, che ha tendenza a interpretare in 


Marzo; Apr.-Giugno 1951; M. Morta, Croce e Marx, « Cultura e realtà » I, 1951, 
nn. 3-4; G.F. Pacarto, La filosofia della prassi e la formazione dello storicismo 
crociano, « Giorn. crit. della filos. ital. », a. XXXI, 1952, pp. 218-240; c) MARXISMO 
E STRUMENTALISMO: F. BrancatISsANnO, Dewey e Marx, « Historica », Nov. Dic. 
1950; Marzo- Apr. 1951; G. CHERUBINI, Strumentalismo e materialismò dialettico, 
« Società », 1952, 1, pp. 63-79; FERGNANI, Papa, SrRrapa, CHERUBINI, Dewey e il 
marxismo, « Società », 1952, 2, pp. 314-324; d) MARXISMO e FINALISMO: R. 
Ruyer, Mara et Butler ou technologisme et finalisme, « Revue de métaphysique et de 
morale », 1950, LV, 3, pp. 302-311; e) MARXISMO e PSICOANALISI: D. Lopez, 
Psicoanalisi e marxismo. Saggi. Bari, Laterza, 1952; K. JAaspers, Marx und Freud. 
Marxismus und Psychoanalyse als moderne Glaubenssurrogate. I: Karl Marx, 
« Universitas », 1952, 7, pp. 226-232. 


LA DIVERGENZA ODIERNA SUL MARXISMO cpl 


modo parziale (altrimenti sarebbe metafisica) e a riportare ogni valore 
al particolare o ai particolari. Ebbene, essa concentratasi, illusa dallo 
stesso Marx, sul lato esistenziale del marxismo, stupisce parecchio di 
rinvenire delle strane esigenze metafisiche in una dottrina del partico- 
lare; e conclude per l'illegittimità delle strutture metafisiche. Ha però 
preso abbaglio. Marx in effetti respinse sia l’empirico per sè che il lo- 
gico per sè; e cercò la loro sintesi quale interezza intrascendibile. 

Si tratta della fondazione di un nuovo Tutto, e di conseguenza 
d’una uscita dal particolare. E la divergenza con la critica, eccola, giusto 
essendo la critica all’opposto entrata nel particolare. Il segreto impulso 
dell’acredine, con cui attacca i fondi messianici, fideistici, escatologici del 
marxismo, muove dall’incomprensione del menomo valore fuori di se 
stessa. La critica non intravede che senso abbia uscire dal particolare. 
Cosicchè condanna, taglia, fulmina, scaglia anatemi. Ma senza effetti di 
rilievo. La dottrina, che ormai vive nella coscienza degli uomini, scrolla 
da sè il tafano molesto che l’aduggia, e vive egualmente. Essa sa d’essere 
altra cosa: coscienza del Tutto. Per cui la critica, coscienza invece del 
molteplice e del particolare, non può nulla contro l’affermazione meta- 
fisica del marxismo, appunto perchè il tutto non è riducibile a una parte. 
Le due coscienze vivono allora giustapposte, e si perpetua la divergenza. 

Il senso della divergenza etica si collega da presso al dissidio cri- 
tico-metafisico. Abbiamo anche qui l'etica del particolare e l'etica del- 
l'uscita dal particolare. La prima non arriva a intravedere qual mai pos- 
sibile significato e utilità possa avere la seconda; e con sussiego la com- 
misera e allontana. Eppure, nonostante i dileggi di cui la correda l’uti- 
litario, questa etica assoluta rimane salda e in piedi; e costituisce l’an- 
titesi indistruttibile dell’utilitarismo. Anch’essa è altra cosa: voce del- 
l’« oltre l’individuo », a cui la parola individuale nulla toglie. 

E giungiamo alla divergenza religiosa. Nessuna dimostrazione è 
valida a toccare l’effettivo valore del verbo di Marx, come di ogni altra 
dottrina che sia vera teoria. La potenza, che una dottrina offre di allon- 
tanarsi dal molteplice, riesce ad unire, appunto per il superamento del 
non-coscienziale, le profonde coscienze, che sono la massima lontananza 
dal fatto. L'unità, che è lo spirito di fronte al molteplice delle cose, è 
anzitutto una differenza: l’uno è il non-fatto. Stranamente quindi si 

riconduce una teoria (che sia proprio tale, cioè affermazione, e non 
semplice constatazione critica) al fatto, quando il fatto non è e non 
può essere alcuna teoria. La teoria come unità attesta in prima istanza 
un uscire dal fatto. Se nel fatto si vuol rimanere, bisogna rinunciare alla 
teoria. L'unica conferma della bontà d’una teoria giace pertanto nella 
sua unità; e nella garanzia che tenda ad affermare l’unità. Non unità 
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vuota; ma unità di fatti. In questo senso trascende i fatti, che presso 
di loro si presentano come molteplicità. 

La divergenza religiosa nel marxismo oggi in fondo non verte che 
in guisa conseguenziale sul concetto di Dio e dell'Uomo totale. La lizza 
riguarda în primis il loro presupposto: la potenza d’uscire dal fatto, 
venendo prospettata da un lato la realtà dei cieli, dall’altro tentandosi 
l'uscita dal fatto-individuo (antiindividualismo). Sono la religione, dice 
il cristianesimo, perchè conduco al trascendimento dei fatti, al trascen- 
dente, a Dio. Sono la religione del futuro, il marxismo obietta, perchè 
in effetti, e non solo a parole, spingo l’Io ad uscire dal fatto che egli è. 
La critica viceversa pretenderebbe che il marxismo esponesse dati dimo- 
strabili, verificabili scientificamente; mentre esso ha imboccato la suprema 
strada della teoria, il cui scopo altissimo mira all’unificazione degli animi 
e nulla spartisce con la scientificità. Gli si chiede ciò che non può dare: 
il mondo contemporaneo, ancora non edotto in pieno della funzione 
estranea della teoria, richiede con impazienza dati, e il marxismo offre 
« fede », comunismo futuro, Eden della soppressione delle classi. Indi 
la divergenza fra ciò che si chiede o s’avrebbe voglia di trovare nella 
teoria del marxismo e ciò che poi la teoria in proprio offre: una sintesi, 
una affermazione, che oggi dai più si depreca, in quanto non se n'’in- 
tende la meravigliosa tempera. 

Il valore del marxismo dunque, tolti gli orpelli dottrinali inevitabili, 
consiste nell’effettiva affermazione dell’Infinito rispetto alla coscienza 
critica dell’individualismo. Soltanto come spirito del tutto esso vive nelle 
coscienze; soltanto come vita nelle coscienze di un nuovo Fine supera 
«tutte » le aporie. Il valore del marxismo è religioso. Il marxista inco- 
sciamente avanza verso il categorico. Ancora preso nella mentalità cri- 
tica, si sente quasi in colpa. Ed egli stesso viene attinto dalle tre forme 
della divergenza odierna (critico-metafisica, etica, religiosa). Non si rende 
conto della logica metafisica, categorica, logica della comunanza, dell’io 
collettivo che si realizza attraverso la fede, e come nemico mortale ha il 
pensiero critico o scettico. E l’unico modo di costruire la Fede è di 
affermarla, con intere forze, con estremo coraggio, con rigida catego- 
ricità. La questione del marxismo inerisce non al ritrovamento d’un 
« fatto » reale, ma alla elevazione d’un tempio. Avrà tuttavia il diritto 
il marxismo d’essere il sacro per la nostra era, in paragone di altre fedi . 
che aspirano alla unificazione delle coscienze? Dipende in definitiva dalla 
forza della sua categoricità quale potere dissolvitore della coscienza del 
molteplice : prevarrà la fede più categorica o che sarà più « fede ». 
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Rassegna di studi burckhardtiani. 


IV. BURCKHARDT IN GERMANIA 


Nella recente letteratura tedesca sul B., varia di tono e di valore, 
che comprende studi approfonditi ed impegnati accanto ad altri di più 
modesta ispirazione ed anche occasionali, riteniamo di dover prendere 
in particolare considerazione un volume di Alfred v. Martin, che ha per 
titolo Die Religion Jacob Burckhardts. Eine Studie zum Thema Huma- 
nismus und Christentum, Minchen, Erasmus Verlag, 2* ed. 1947. 

Il v. Martin aveva precedentemente pubblicato un altro volume 
burckhardtiano (Nietesche und Burckhardt. Zwei geistige Welten im 
Dialog, Munchen, Erasmus Verlag, 4* ed. 1947) il che testimonia come 
gli interessi burckhardtiani di questo scrittore siano di antica data. 
Adoperando la parola interessi, non diciamo però tutto quello che è da 
dire, giacché dobbiamo aggiungere subito che i due volumi del v. Martin 
hanno rappresentato il primo e secondo atto di una coraggiosa quanto 
pericolosa e rara difesa della libertà spirituale e della libertà della cul- 
tura, in epoca di stretto conformismo. Come avverte una scarna nota 
introduttiva dell’editore, A. v. Martin si schierò sollecitamente contro 
il nazismo e fu tra i pochi ad inaugurare una resistenza della cultura, 
l’unica possibile per lunghi anni, fin quando l’ineluttabile corso degli 
eventi non sostituì alla cattedra ed alla stampa altre forme di resistenza. 
Lasciato nel 1933 l’insegnamento universitario, che aveva esercitato a 
Monaco, Francoforte e Gottinga, il v. Martin, fuori della scuola, ma 
non fuori degli studi, concentrò nella libertà che pericolosamente rima- 
neva allo scrittore, il culto per gli ideali minacciati. Frutto di questa 
concentrazione fu prima il volume su Burckhardt e Nietzsche (1940), 
che la stampa nazista si affrettò a dichiarare ostile alla We/tanschauung 
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nazional-socialista, poi (1942) il volume sulla religione del B., che nel 
marzo dell’anno successivo la Gestapo si affrettò a confiscare e a di- 
struggere. 

Limitandoci a parlare di questo secondo volume soltanto, che in 
fondo riassume e tiene presenti i risultati del precedente studio, troppo 
lontano dai limiti cronologici che ci siamo imposti, dobbiamo dire che, 
se intendiamo pienamente le esigenze spirituali che hanno mosso il v. 
Martin, e che condividiamo senza restrizioni, non riusciamo a condi- 
videre il chiarimento storico e la spiegazione che il v. Martin ha voluto 
dare della figura del B. 

Il v. Martin ha ricollegato, sia pure polemicamente, la sua inter- 
pretazione del B. alle precedenti, ma ha in realtà attinto due motivi ispi- 
ratori dalla crisi del tempo in cui scriveva, quei due motivi che compaiono 
nel titolo e nel sottotitolo : la religione in B., ed il rapporto nel suo pen- 
siero di umanesimo e cristianesimo. Il B. è visto dal v. Martin in queste 
relazioni e in questo riflesso, non più in sé, come l’uomo Burckhardt — 
la scoperta della più moderna esegesi dello storico basileese —, al quale 
aderisce con ogni fedeltà, come ad una trama essenziale, la biogratia 
kaegiana. Il v. Martin invece ha sentito il bisogno di vedere nel B. la 
vivente incarnazione di un problema e un esempio paradigmatico di so- 
luzione, poiché questo lo confortava a riporre fede in un ideale di vita 
minacciato ed avversato. 

Questo significa che il v. Martin si è avvicinato alla figura del B. 
pieno di una sua fede, come addetto di una ecclesia pressa, la cui segreta 
comunione era altamente confortante. Ecco perché il concetto di reli- 
gione che v. Martin ha voluto riscontrare nel B., non è, come ci si po- 
trebbe attendere a prima vista, qualcosa di generico e di vago, un etero- 
dosso e laico concetto della religione, quale sembrerebbe applicabile a 
chi, come il B., precocemente ha abbandonato il santuario, mentre at- 
tendeva alla iniziazione. Tutt'altro. La religione per il v. Martin è rigo- 
roso ed insostituibile appello ad un trascendente che non conosce com- 
promessi, e domina l’interiorità o ne fugge, quando vi si insinuino ete- 
rogenei elementi; è insomma ortodossia cattolica, che in forma intran- 
sigente controlla ogni atteggiamento del pensiero ed è pronta a fare una 
requisitoria ed un processo alla storia stessa, ai fondamentali momenti 
del pensiero moderno. La rinascenza, la riforma, tutto il pensiero mo- 
derno nelle sue manifestazioni filosofiche e scientifiche, lo stato mo- 
derno illuministico, la rivoluzione, la democrazia, il socialismo, il capi- 
talismo, l’idea di nazione: tutto ciò è dal v. Martin guardato con una 
severità estrema in una forma acerbamente polemica, che si suggella 
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in un giudizio negativo nei riguardi di tutto il mondo moderno e di 
ogni sua manifestazione, 

Restano sensibili, è vero, delle sfumature derivanti dalla maggiore 
o minore vicinanza e somiglianza delle epoche giudicate ad una specie 
di età ideale senza tempo. Così per esempio, la rinascenza è più integra 
e positiva età che non la riforma, epoca di corrompimento e di lacera- 
zioni incolmabili. Ma è vero altresì che nei tempi che corrono verso la 
modernità ciò che di oscuro e di ansioso vi è nella storia, si aggrava 
e si condensa, fino a dare il quadro senza speranza di un peggioramento 
che evoca l’immagine dell’apocalisse. 

Dal punto di vista della storia del pensiero, la vicenda di questo in- 
cremento del male e dell'errore viene dal v. Martin ambientata e ristretta 
in un concetto, in un filone unico: il tema del rapporto tra umanesimo 
e cristianesimo. Distinto un tardo umanesimo (Spathumanismus) da un 
primo umanesimo (Frilhhumanismus), tutti i dubbi, le incertezze e le 
ansie che il pensiero moderno nel suo procedere ha aperto nella mente 
e nel cuore degli uomini, vengono attribuiti a colpa di quello che finisce 
con l’apparire al v. Martin la puntuale contraddizione, la degenerazione 
e corruttela di ciò che fu il primo umanesimo, una specie di Boi 
per il pensiero umano, colpevole di aver tentato altre vie da quelle che 
il cristianesimo additava. Con una indubitata fede nelle sorti regressive 
dell'umanità, si fa qui il processo alla concezione che analogamente ha 
avuto fede nelle sorti progressive. Ma con questo mezzo la considera- 
zione del v. Martin pone in stato di accusa, senza un tentativo qualunque 
di discriminazione, la ragione matematica e la ragione storica, la critica 
e l’analisi connesse al libero esercizio del pensiero, con un procedimento 
che in realtà stupisce ed appare contraddittorio, poiché resta difficile 
intendere il valore della protesta del v. Martin e il senso del suo appello 
alla libertà, fuori di una tradizione liberale — non in senso politico — 
che egli nella storia condanna nella condanna del protestantesimo e dei 
suoi sviluppi, del pensiero e della storia moderni. 

Tutto questo mondo e questa arrière pensée, che qui ci premeva 
rilevare, più che discutere, la confluenza dei motivi, di cui si è fatto 
cenno, e che forse si potrebbero definire come i motivi di un tardissimo 
romanticismo che ha sviluppato le sue estreme conseguenze irraziona- 
listiche in senso reazionario e cattolicizzante, è stato di sprone e di guida 
al v. Martin per scoprire nella fisonomia del B. un’anima gemella che 
con un anticipo di circa un secolo ha vissuta e dichiarata una espe- 
rienza ineluttabile per il mondo moderno. Siamo cioè a quella « attualità » 
del B. per il mondo della cultura tedesca, dalla cui costatazione prendeva 
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avvio questa rassegna di studi burckhardtiani, e che per conto nostro 
abbiamo cercato di definire piuttosto come motivo della prassi che non 
della teoria e della storia. Nel caso specifico del v. Martin, infatti, la 
scoperta di questa attualità del B. si accompagna alla necessità, che a noi 
sembra tutt'altro che storicamente fondata — e che costituisce altresì 
la speciosa novità del libro — di proclamare la integrale fisonomia di 
cattolico del B., anima naturaliter catholica, non ostante l’educazione e 
l’ambiente protestante in cui è vissuto. 

Per rendere docile la complessa figura del B. a questo interesse 
morale e confessionale, il v. Martin ha ispirato il suo lavoro ad una 
logica rigorosamente classificatoria, la logica sociologistica del tipo ideale, 
la quale ha come primo ed immediato risultato, quando venga applicata 
a delineare la fisonomia di un pensatore, di distruggerne la consistenza 
storica, di condensare ed irrigidire le fluide esperienze di una vita, con 
tutta la loro varietà e contraddittorietà, in una specie di media, in una 
forma definita, geometrica, cristallina, che non è creatura della storia e 
che non dà alla storia alcuna utilità. 

In tal modo, la differenza più evidente che è dato scorgere tra il 
libro del v. Martin e il libro del Kaegi, che non si è affidato alla logica 
del tipo ideale, sta nel fatto che, pur avendo il Kaegi una non taciuta 
propensione per certi atteggiamenti del B. che anche il v. Martin ama, 
egli non abbandona il compito di indagare tutte le varie forme nelle quali 
si articola la trama della biografia burckhardtiana, ognuna delle quali 
è reale e razionale, originale ed insostituibile, nel posto che le compete; 
mentre il B. che interessa al v. Martin, come è esplicitamente detto, 
risultava composto di motivi cui la situazione nel tempo è indifferente, 
scelti spesso anche in consapevole contraddizione con altri, che sono 
esclusi e respinti, giacché il riferimento del v. Martin va non alla 
Entwicklung, quanto alla Gestalt (p. 6) di B., la quale appare al v. 
Martin dotata di una rara costanza, dopo che il giovane studente ebbe 
dato un addio alla teologia (ivi). | 

Su questa base, e con l’altra premessa che il B. sia il contrario d’una 
testa sistematica, ma pure un pensatore (p. 5), il lavoro che il v.. Martin 
si è accinto a fare, è costituito, così come con stupefacente ingenuità 
metodologica egli si esprime, nel raccogliere il disperso materiale, rive- 
derlo e ridurlo ad interiore ordine (p. 5), rebus dictantibus. Da questo 
dettare delle cose è venuto fuori il nuovo B. che la critica moderna non 
aveva fin qui avvertito. 

In realtà, che in B. si debba scoprire il Mònchtypus della ascesi 
cristiana medioevale, con quelle determinate reazioni psicologiche, che 
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vanno dal celibato a tutto un comportamento verso il mondo, questo 
non ha nulla a che fare con una interpretazione della figura spirituale 
di B. Non si tratta di vedere se egli è stato pervaso dagli spiriti della 
riforma o da quelli della controriforma, ma si tratta di vedere come egli 
ha storicamente inteso la riforma o la controriforma. A noi non inte- 
ressano gli slanci dei suoi odi o dei suoi amori verso questa o quella 
chiesa e religione, che appartengono all'uomo pratico ed etico, se non 
come materia già dominata in lui stesso da una forma, che è il giudizio 
storico, pacato e praticamente disinteressato. 

Per giudicare l’opera del B. si deve perciò operare questo fonda- 
mentale atto di distinzione — senza dubbio difficile ad operare, ed anche 
pericoloso, perchè non vi sono forbici che sappiano in ogni caso distac- 
care i brani di vita che aderiscono al pensiero— dei sentimenti del B. 
dal suo vedere storico, dell’uomo pratico con le sue reazioni, i suoi pes- 
simismi e le costruzioni storiche o pseudo-storiche su questi elementi 
fondate, dall'uomo teoretico e giudicante. Non bisogna perdersi nelle 
latebre ed incertezze della psicologia del B., nel determinismo e nella 
disperazione della sua filosofia della storia — perché anche il determi- 
nismo è una filosofia della storia —, nell’astratto sociologismo delle sue 
classificazioni. C'è in B. una estenuazione dei motivi storico-gnoseologici 
del romanticismo, che rappresenta essa stessa una vera e propria resa 
a discrezione nei confronti della mentalità odiata del positivismo. Senon- 
ché l’odio del B. per il positivismo si fa consapevole solo dal punto di 
vista generalmente etico, a proposito della civiltà della macchina, dell’idea 
del progresso, dell’egualitarismo democratico, dell’appiattimento dei va- 
lori; mentre dal punto di vista del pensiero e della critica B. non si è 
creato l’abito a scorgere l’insoluto elemento naturalistico che domina 
all’interno il suo pensiero. Chi vuole intendere la figura del B. non può 
fare a meno di cogliere il suo pensiero in atto, che è quello che nasce 
con il pensamento della realtà storica. Bisogna perciò tornare al B. 
storico, ed abbandonare decisamente il B. astratto sistematico e teorico, 
rivolto, come Giano bifronte con le sue due faccie, da un lato al pas- 
sato, da un lato al futuro della storia. 

Anzi è necessario precisare che non esiste, a rigore, un B. storico 
‘e un B. teorico e sistematico, bensì un unico pensatore, che in alcuni 
momenti si ispira a più concrete esigenze di pensiero, che soddisfa po- 
sitivamente; in altri, sotto lo stimolo di circostanze varie, non pensa, 
‘ma dà sfogo alle sue passioni o vagheggia immagini o calcola e combina 
variamente il precedente risultato delle sue conoscenze. Non vi è per 
‘nostro conto risultato così poco dicevole alla essenziale fisonomia del B. 
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rivolto sempre all’individuale visibile, come quello che mira a trasfor- 
marlo in un noioso sociologo che attende a misurare con precise bilancette 
quali ingredienti, politici religiosi e culturali, concorrono, e con quale 
proporzione, a costituire i momenti della storia universale. 

La disposizione che abbiamo descritta, da assumere nei riguardi del 
B., è anche quella che ambienta e radica lo storico di Basilea nella grande 
tradizione storiografica dell'Ottocento, che possiede, con maggiore o mi- 
nore consapevolezza, a seconda delle caratteristiche individuali più o meno 
speculative degli storici, l’idea di una estetica da presupporre alla isto- 
rica, ed ha perciò vivo il concetto e radicata la esperienza della intuizione. 
Non senza ragione questo secolo è stato chiamato il secolo della storia. 

Enfant du siècle, il B. molto ha contribuito — si ricordi il soda- 
lizio giovanile col Kugler, che il Kaegi ha così efficacemente rievocato — 
a proporre il problema di come si guarda l’opera d’arte, affronta, e non 
in astratto il problema della critica e della storia dell’arte, cioè esercita 
questa facoltà della conoscenza intuitiva che si media come giudizio, che 
è la segreta anima ed ansia del secolo nella storiografia. 

È inutile dunque proiettare il B. verso le secche del sociologismo 
e, in fondo, del positivismo. Vi è un accento passionale nelle sue consi- 
derazioni, anche nelle più tarde, che costituisce lo stile del suo espri- 
mersi, un’altra manifestazione della sua natura, nella quale la suggestione 
a farsi artista creatore non rimane mai inascoltata del tutto. Lasciarsi 
sfuggire questo aspetto significa fraintendere il B. e confondere lo sto- 
rico con l’uomo ed anche con la figura dell’artista, repressa in secondo 
piano, ma vigile e presente. 


In Germania il libro del v. Martin ha stimolato al suo primo com- 
parire una polemica politica e religiosa, per la quale l’autore nutre il 
sospetto che il valore scientifico dell’opera sia passato inavvertitamente 
in secondo piano, 

Contro gli attacchi del v. Martin, suffragati da acconcie citazioni 
burckhardtiane, che coinvolgevano nella condanna dello stato moderno, 
della potenza politica, della coscienza nazionale come strumento di lotta, 
tutta la storia della Germania dalla guerra di liberazione in poi, vi è 
stato chi ha sentito la necessità di difendere il punto di vista tedesco 
nazionale, il fronte prussiano protestante che va da Lutero a Bismarck. 
Contro la condanna che il v. Martin pronuncia del protestantesimo vi 
è stato chi ha voluto sostenere le ragioni di questo pilastro della società 
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tedesca, ancora oggi. Nell’un caso come nell’altro non sfuggiva a questi 
critici e recensori quale fosse la segreta ispirazione delle teorie reattive 
ed impegnate del v. Martin. Anzi essi condividevano tale ispirazione, e 
lo stesso v. Martin ce ne dà testimonianza almeno per chi aveva scelto 
l'aspetto politico della polemica (p. 9), e non rappresentava certamente 
il punto di vista delle gerarchie naziste. 

Erano illegittime queste prese di posizione su questioni di principio ? 
Sembrerebbe che queste polemiche non abbiano nulla a che fare imme- 
diatamente con il B., e che il punto di vista del v. Martin, dispiacendo 
alla setta politica come alla setta religiosa, realizzi l’optimum di ogni 
vera opera storica, quello di riuscire insopportabile a tutte le sette. 

Eppure in pratica non è possibile prendere in esame l’interpreta- 
zione che il v. Martin dà del B. senza investire questioni di principio, 
come è accaduto ai recensori tedeschi; mentre poi d’altra parte l’esame 
di questi principii ce ne chiarisce la natura etica, religiosa, politica anche, 
non storica. Questo significa che l’esser riuscita désagréable non costi- 
tuisce il crisma della storicità dell’opera del v. Martin, ma della sua 
politicità; e che mentre i suoi critici hanno opposto con una sorta di 
ingenuità ad una visione politica un'altra visione politica, ad una pas- 
sione una passione diversa, il v. Martin, con più sottile e complicato 
errore, vuole dare natura e sostanza di storia alla passione politica. 
Di ciò il volume del v. Martin può dare testimonianza quasi ad ogni I 
pagina, ma meglio che altrove nelle pagine che descrivono la crisi teo- La 
logica del giovane B. e specificano la concezione della storia che in se- 


guito a questa vicenda in lui si viene formando. î 
Alla sistemazione delle sparse vestigia del pensiero burckhardtiano i o 
(II Buch. Die Hauptproblemkreise) il v. Martin ha fatto precedere una x 


parte introduttiva nella quale ha rapidamente abbozzato la crisi del- 
l'apprendista teologo, per il quale, dopo che la fede positiva vien meno, 
l’umanesimo diventa quastireligiòoser Ersatz, rivelatore di due misure 
metafisiche e trascendenti: di un senso dell’eterno, di cui si fa espres- 
sione l’arte contro la Verganglichkeit del tutto, e del senso di un ordine 
che domina la storia, la quale può perciò chiamarsi Heilsgeschichte. In 
questa stessa parte introduttiva il v. Martin ha però esperito un altro 
tentativo, quello di configurare nella crisi del B. la crisi di tutto il pro- 
testantesimo (Christlichkeit in der Krise), e di additare la causa e la 
colpa dell'evento in un distruttivo razionalismo applicato alla religione, 
nella teologia razionale, essa stessa prodotto della degenerazione del pro- 
testantesimo. 

Questa che è la prima grande negazione che incontriamo nel libro 
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del v. Martin, viene presentata con una decisione e una secchezza, che, 
se risponde forse alle esigenze del libro, lascia tuttavia in chi legge 
il desiderio, almeno, di una più minuziosa motivazione. Non si intende 
bene soprattutto se la negatività di questa teologia razionale implichi una 
successiva possibile positività, che nasca per una vicenda dialettica — a 
un dipresso vien fatto di ricordare la hegeliana « coscienza infelice » —; 
ovvero se questa negatività, come sembra più probabile, pur generandosi, 
ha essa stessa il grembo infecondo, per cui nulla potrà mai nascerne. L'una 
o l’altra conclusione, ovviamente, porta a soluzioni di gran lunga diverse. 

Per il v. Martin la crisi illuministica, di cui la teologia razionale è una 
manifestazione, serve a riempire di un determinato contenuto storico il 
concetto di umanesimo che B. ha posseduto, ed a delineare la teoria 
della storia che in questa relazione il B. si è venuto formando, Accanto ad 
Erasmo, a Winckelmann, a Humboldt, B. è forse l’ultimo umanista che 
la genialità tedesca ha espresso. Tuttavia il suo umanesimo per il v. Martin 
non ha nulla assolutamente di paganeggiante, e chi ha cercato di intenderlo 
su questo paradigma, accreditato per un certo periodo, si è preclusa la pos- 
sibilità di intenderlo (p. 40). Già non è stata paganeggiante neanche la ri- 
nascenza, nella quale l’umanesimo si è manifestato per la prima volta. 

Ma quando poi questo umanesimo è diventato l’età moderna, sono 
intervenuti in esso dei mutamenti sostanziali, che hanno finito lentamente 
col rovesciarne la struttura. Il che è particolarmente evidente nella storia. 
Mentre infatti l’umanesimo originario secolarizzava la storia, spogliandola 
di tutti quegli elementi religiosi ereditati dal medioevo, il tardo umanesimo 
di tipo burckhardtiano presenta un processo che si svolge in senso 
nettamente contrario, concordando con gli sviluppi in ogni senso conser- 
vatori del romanticismo (p. 32). La spiegazione è da ricercare nel fatto 
che, mentre nel rinascimento la ratio era l'arma con la quale la scienza 
moderna si emancipava dalle astrattezze e convenzionalità di una sterile 
tradizione, l’universale dominio della ragione ha finito col costituire una 
minaccia tanto per la religione che per la stessa concezione umanistica 
(p. 33), perchè è nata una modernità tecnico-scientifica nella quale la 
ragione spadroneggia ed ha ai suoi ordini, come avanguardie di rottura, 
scienze e tecniche sempre più perfezionate. È nata in tal modo l’atmosfera 
della Zivilisation, di fronte alla quale la Kultur deve affrettarsi a trovare 
un riparo, e non può trovarlo se non «lì dove si può ancora avere cura 
della eredità del passato : nella storia ». 

La storia diventa così, dopo aver esercitato una funzione liberale, 
elemento della conservazione, ed il suo culto costituisce uno scampo 
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contro il progresso, il quale è stato il più grande responsabile di quei mali 
che la Zivilisation ha introdotti. 

Morta la fede religiosa, dunque, nella vicenda personale e insieme più 
che personale del B. è accaduto questo, che è nato un surrogato pro- 
fano di essa, la fede nella cultura, il cui rito, per così dire, si celebra nella 
storia della cultura. E poiché la cultura europea è essenzialmente tradi- 
zione, la fede nella cultura diventa Religion der Ueberlieferung (p. 34). 
In tal modo la storia, commenta il v. Martin, si trasforma in una contem- 
plazione, che, come una grazia, svincola l’uomo dal tempo, per trasferirlo 
in un altro mondo migliore, in cui tacciono i desideri, le passioni, le 
fantasie; la storia diventa rifugio e scampo consolatorio di una nostalgia 
non soddisfatta dal presente, surrogato non soltanto per il diniego della 
teologia, ma anche per quello che la musa della poesia aveva di sé troppo 
avaramente concesso al B. 

Come se poi la situazione fin qui descritta fosse delle più semplici ed 
esplicite, e non già tutta quanta dominata dalla categoria reattiva del sen- 
timento, il v. Martin aggiunge che, quanto è romantico il motivo di questa 
Sehnsucht, tanto è classico lo scopo che essa si propone: quello di una 
obiettiva conoscenza; la quale a sua volta, pur come tale, non impedisce 
al B. di avvertire nel mondo della storia il mondo del mistero, cioè non 
impedisce di avere una esperienza fondamentalmente religiosa del mondo. 

Ed una volta ammesso il mistero, è del tutto naturale che esso finisca 
col fare la parte del leone in una concezione della storia. Per il B., secondo 
il v. Martin, è mistero la grandezza individuale, il sigillo della individualità, 
come analogamente lo è, nell’arte, la bellezza. Ma il segreto più riposto 
della storia è il sopraindividuale, tutto ciò che nella storia non nasce 
da una cosciente intenzione, ma si fa inconsapevolmente e cresce in ma- 
niera quasi organica. Questo elemento sopraindividuale viene però ad un 
certo momento dal v. Martin identificato con ia cultura stessa, concepita 
come Hintergrund, e questo è un altro motivo per il quale il B. ha 
sempre lo sguardo rivolto alla storia della cultura. Salvo che la storia 
della cultura non si volge al divenire come tale — der Entwicklungsge- 
danke ist liberal — bensì all’essere, alla Gestalt di una determinata 
epoca. La storia della cultura sarebbe dunque l’organo adeguato per inda- 
gare le fattezze della vera, grande storia che è quella sovraindividuale; ma 
possiede inoltre qualcosa di essenziale e di strutturale in sé, tanto da co- 
stituire la Weltbewegung, pur respingendo da sé il concetto di sviluppo. 

Riflettiamo per un momento sulle contraddizioni inestricabili di questa 
concezione, prima di domandarci se appartengano tutte anche al B. 
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La storia è mistero, ma la Kulturgeschichte lo indaga. Questa ci dà la 
fisonomia di un’epoca storica, ma l’epoca, così fermata nei lineamenti sto- 
riografici, partecipa di una Weltbewegung, cui la storiografia è condan- 
nata infelicemente ad adeguarsi in eterno, con l’atteggiamento di chi vuole 
saltare sulla propria ombra, La storia è storia dell’universale, ma l’ele- 
mento individuale è ineliminabile, e se è agevole scorgere come la com- 
presenza dei due elementi possa paralizzare lo storico, è agevole altresì 
scorgere come ogni tentativo di comporre il dissidio o di dare prevalenza 
ad uno dei due elementi, alla maniera del v. Martin, risulta arbitrario. 
Queste contraddizioni appartengono in realtà al pensiero del B., che 
ha avuto un senso ben vivo dell’individuale, anche se in tarda età dichia- 
rava di non intendere bene il significato della parola e di non comprendere 
perchè gli si attribuisse il merito di aver ambientato questo concetto nella 
storia. Ma il B. non si sottraeva all’altra esigenza della conoscenza storica, 
in quanto appunto non era un poeta ed un artista, e sperimentava come 
la esigenza della universalità fosse fondamentale ed ineliminabile. Onde 
la sua accentuazione della storia della cultura come storia della Hinter- 
grund, di ciò che rimane ed è essenziale al di sotto dello scintillio efimero 
e dei fuochi fatui individuali. Ma è evidente che la rivendicazione dell’ele- 
mento universale nella conoscenza storica è stata fatta dal B. fuori di 
ogni consapevolezza filosofica, e, più in particolare, fuori di quella via 
maestra che è stata il concetto della sintesi apriori logica. La conseguenza 
è stata che l’universale, del quale egli avvertiva l'esigenza, gli si è tra- 
sformato tra le mani in una pura e semplice astrazione intellettualistica, in 
una delle categorie con cui si articola quella scienza della natura che il 
B. paventava e dal cui incontrastato predominio voleva trovare scampo 
proprio nella storia. Egli perciò aveva un corpo eterogeneo nel suo 
stesso pensiero e questo versava in circolo le sue tossine. Non si può 
pretendere di fare resistenza contro l’invadenza del pensiero scientifico 
adottandone i metodi logici, che mortificano quella dote della intuizione 
da cui nasce la storia. E di contro ad un universale così ridotto a sem- 
plice generale, ecco sorgere l’individuale che si carica anche esso di 
significati eccessivi, peccanti, a volta a volta, per eccesso o per difetto. 
Una cosa rimarrebbe ancora da chiarire, se nel B. questo intervento 
di astrattismo ed intellettualismo sia da considerare come un residuo della 
forma mentis illuministica, o se invece non sia già una fioritura positivi- 
stica nell’ambito di un pensiero romanticamente improntato, ma oramai 
lontano dalla integrale ed energica fede nella quale il romanticismo era 
sorto. Questione non di scarsa importanza, che permetterebbe di definire 
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le sfumature della figura del B., ma che tuttavia non toccherebbe l’essen- 
ziale, in quanto l’errore intellettualistico si è presentato con carattere im- 
mutato nei due secoli, e l’illuminismo da un lato, il positivismo dall’altro 
hanno una sotterranea continuità. 

Ma se queste sono le contraddizioni del B., bisogna aggiungere che 
il v. Martin le ha calcate e sottolineate. Egli ha insistito sul momento 
del quadro generale, sul carattere sociologico della storia, a danno del 
momento individuale, ed ha reso univoco un atteggiamento ambivalente 
del B., gravandolo poi di ansie certo non ignote, ma solo presentite e fan- 
tasticate da lui. In fondo i terribles simplificateurs sono stati peggiori di 
come B. li aveva immaginati, e non si sono limitati a indire a suon di 
tromba le pause e i turni di lavoro del grande falansterio. Si potrebbe dire 
che nel v. Martin il B. è ancora troppo sofferto, perché il critico possa riu- 
scire a contemplare con sufficiente distacco tutti gli aspetti. Come il B., 
anche il v. Martin non ha un coerente pensiero storiografico che si ancori 
intorno al saporoso nocciolo della teoria logica del giudizio, ricevendone 
sostegno e guida. Conformemente alla caratteristica di tutto il pensiero 
tedesco più recente, anche nel v. Martin l’agnosticismo implicito nella 
teoria della conoscenza storica, che egli hà, patteggia con le scienze della 
natura, e il frutto ne è la sociologia, la quale, per quanto possa camuf- 
farsi da scienza storica, rimane sempre una teoria del tipo. Cioè una voce 
di quel positivismo che il v. Martin, esattamente come il B., non ama, 
anzi detesta e considera prima origine dei mali che caratterizzano il mondo 
contemporaneo. 

Né è’peculiare del v. Martin il fatto che questa visione sociologica 
si accompagni con una professione di fede in cui al trascendente viene 
fatto ampio posto, Sociologia e cattolicesimo hanno spesso stretto delle 
alleanze occasionali, anche se il risultato del connubio appaia incerto e pro- 
blematico. Nei riguardi del B. esso non è stato a nostro avviso né illu- 
minante né chiarificatore. Mentre la cura più assidua del v. Martin nei ri- 
guardi del B. è stata quella di escludere questo autore da ogni influsso 
dello storicismo — «storico non storicista » egli lo definisce appunto 
(p. 36) —, in modo che risulti intatto da ogni contaminazione con la teolo- 
gia dell’immanentismo moderno, il v. Martin si è affrettato ad inserire il 
B. in « quella linea che viene da Platone e conduce ad Agostino ed al 
concetto dell’’ ordo’ di Tommaso e che riaffiora nella filosofia rinasci- 
mentale dell’Accademia fiorentina » (p. 36). Questo inserimento però 
ha ricondotto la moderna e angosciata fisonomia del B. verso una diversa 
ma egualmente massiccia teologia, alla quale egli non poteva essere che re- 
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pugnante, che si ispira ai concetti di Weltleitung, di una oscura e supe- 
riore forza e di una collegata onnipotente volontà che guida la storia, At- 
traverso questo provvidenzialismo B. viene chiuso entro il bozzolo di una 
teodicea, nella quale deve medioevalmente stabilire in che misura Dio e Sa- 
tana si contendono il campo di battaglia di questa terra (37): 

In tal guisa tutto lo sforzo interpretativo del v. Martin diventa uno 
strano tentativo a ritroso di rinchiudere un pensiero ed una esperienza 
nuovi in una forma antica, 
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Rassegna di studi sul concetto di persona. 
(pubblicazioni italiane postbelliche) 


Il problema della persona, già al centro della meditazione filosofica 
nel periodo tra le due guerre e già urgente nel pensiero italiano tramite l’in- 
flusso esercitato dall’attualismo (*), si è imposto ancor più all’attenzione 
dopo l’ultimo recente conflitto, causa i problemi che il conflitto stesso 
aveva suscitati e, in Italia, per i nuovi sviluppi delle correnti antiidea- 
listiche (°). Gli studi italiani postbellici, numerosi, anche se non tutti 
significativi, rivelano nel complesso la comune tendenza contemporanea 
a contemperare le esigenze più spiccatamente metafisiche con altre più 
specificamente morali e sociali (e assai spesso politiche). Frutto, senza 
dubbio, del nuovo clima culturale, e, per quanto riguarda l’Italia, dei rin- 
novati contatti con il pensiero europeo. Se si volesse caratterizzare con una 
espressione terminologica questa differenza si potrebbe dire che il pro- 
blema del finito, il problema dei molti, è diventato problema della per- 
sona (°). 

La rassegna seguente, di fronte alla copiosa messe di pubblicazioni, 
studi e articoli, più o meno direttamente attinenti al problema in questione, 
si propone di segnalare quelle che meglio servano a caratterizzare alcuni 
aspetti del problema. 


(*) Sui rapporti tra attualismo ed esigenza personalistica cfr. L. PAREYSON, 
Studiì sull’esistenzialismo, Firenze, Sansoni, 1943, introduzione: particolarmente 
pp. XV-XXV. 

(È) Recentemente E. Paci giustificava l’interesse che suscita il personalismo 
nel pensiero contemporaneo richiamandosi « al fatto che la persona è centro d’incontro 
e di relazione tra le varie categorie, e tra le varie tendenze filosofiche ». (Aut-aut, 
1953, n. 17, p. 427). Così anche L. STEFANINI nella comunicazione I/ problema della 
filosofia, oggi, e il personalismo, in « Atti del XVI Congresso Nazionale di Filosofia », 
Milano, Bocca, 1953, pp. 120-126. 

(&) L’insufficiente rilievo dell’aspetto metafisico e gnoseologico del problema, 
rilevabile nel pensiero contemporaneo, è giustificato, da P. PiovanI, dalla pressione 
dell’invadente collettività, la quale, proprio perché preme e invade, costringe il pen- 
siero a non negare la presenza degli altri, delle altrui persone (cfr., Le conclusioni 
del solipsismo, « Giornale Critico della Filosofia Italiana », 1949, fasc. II, pp. 151-4). 
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I. LO SPIRITUALISMO CRISTIANO 


Tra i pensatori cristiani, Luigi Stefanini è colui che con maggiore 
sistematicità e con maggiore urgenza è venuto approfondendo, in nu- 
merosi saggi e articoli, il concetto in questione. 

Per l’A. la persona è anzitutto la categoria che rende intelligibile ogni 
problema, in quanto tutte le relazioni che si vogliono stabilire con il mondo 
circostante devono necessariamente essere mediate dalla partecipazione 
dell'io. L’esserci di ogni problema dipende, pertanto, dal rapporto di 
autorelazione in cui l’essere si trova nella persona: cioè dalla coscienza. 
« To sono nel punto della consustanzialità dell’essere e del pensiero, perché 
sono la realtà viva e concreta di un pensante » (‘) : conseguentemente ogni 
discorso sull’essere che non voglia essere dogmatico o astratto richiede la 
presenza vivificante della persona. « Non mi rendo competente sull’essere 
se non osservando quello che l’essere è in me stesso » (°). Fin dal primo 
nostro atto mentale ci troviamo, quindi, di fronte a quella esperienza 
piena che è la persona umana, dove l’essere non ci si manifesta nella sua 
vuota generalità, ma nella ricchezza delle sue qualificazioni. Il punto di par- 
tenza dello spiritualismo cristiano è, per lo Stefanini, proprio la vivente 
realtà di quell’atto che è pensiero, volontà, amore. Alla metafisica dell’es- 
sere si sostituisce, in tal modo, una metafisica della persona che da un lato, 
facendo propria l'esigenza e i risultati della filosofia dell’esistenza, si op- 
pone ad ogni vanificazione del finito: dall’altro vuole intendere i legami 
che pongono questo finito in rapporto con la Trascendenza e, anzitutto, 
con se stesso. 

Il legame con se stesso è ciò che lo Stefanini chiama unità o razio- 
nalità. Essa sta a sottolineare quello sforzo incessante mediante il quale 
la persona cerca di costruirsi organicamente, in modo che un momento 
del proprio io non contraddica quello precedente. Essa è la qualificazione 
più importante della persona, ciò che Kierkegaard chiamava la « vita 
etica », intesa come resistenza ad ogni dispersività dell’essere, concetto che, 
accanto a quelli similiari di autenticità, identità, etc., la filosofia esisten- 
zialistica è venuta ampiamente approfondendo. L’unità, come legge fonda- 
mentale della persona, permette di considerare lo stesso principio logico 
di non-contradizione ovvero d'identità, non nel suo formale valore alge- 
brico, ma in quello, assai più profondo, esistenziale. « Il principio di con- 


(4) L. STEFANINI, Personalismo sociale, Roma, Editrice Studium, 1952, p. 14. 
(O) e 
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tradizione non si giustifica se non come la resistenza che l’io oppone, nella 
sua unità e identità, alle forze che vorrebbero dividerlo e scomporlo in 
una rapsodia caotica e convulsa » (°). 

In questo senso unità è sinonimo di razionalità, quale processo coesivo 
della persona con se stessa : razionalità che non si identifica con la ragione 
ragionata o matematica, che esprime la semplice e astratta coerenza del 
pensiero, ma con la legge morale della persona, con l’attività che viene su- 
perando il momento della pura spontaneità e il particolarismo dell’impres- 
sione e dell’emozione. La razionalità si qualifica come forza unitiva della 
persona, mentre l’irrazionale rappresenta la perdita della personalità del- 
l’essere, il venir meno al nostro obbligo morale. Persona è quindi sinonimo 
di atto, di valore, di sforzo : non semplice limite, ma autolimite, cioè limite 
che proviene dall’interno (‘). Il modo d'essere personale, lungi dall'essere 
un dato, una posizione già scontata, è il risultato di una conquista che mai 
si pone come definitiva. L’eredità dell’idealismo è, su questo punto, lar- 
ghissima, 

Se razionalità significa realizzare se stessi, razionalità e libertà ven- 
gono a coincidere, in quanto siamo liberi solo quando eseguiamo noi stessi, 
e non potendoci eseguire se non nel vincolo spirituale che ci sottrae al 
particolarismo della empiricità e impulsività. La libertà non s’identifica 
con la «libertas indifferentiae », sinonimo di corruzione e arbitrio, ma 
con la necessità e autorità intrinseca. L'atto, o meglio il processo, che ci 
fa liberi, è in definitiva lo stesso che ci costituisce come esseri razionali, 
come radicati nella nostra unità, come persone. L’esserci della persona è, 
nello stesso tempo, l’esserci della libertà e della razionalità. 

L'unità, come qualificazione costitutiva della persona, rimane tuttavia 
in sott’ordine rispetto a quella, assai più valida, della unicità, che è « con- 
vinzione certissima più di ogni altra verità dimostrata o creduta » (°): e, 
aggiungiamo noi, è elemento essenziale, in quanto il concetto di persona, 
prima di accogliere l’accezione etica con cui è contraddistinta dal pensiero 
contemporaneo, si è imposto come sinonimo di singolarità e unicità, che 
è il significato con cui anche il pensiero comune lo intende. 

Singolarità che si pone, appunto, come certissima, tale da recuperare, 
per ritornare al pensiero dello Stefanini, il concetto stesso di « sostanza », 


(9) L. STEFANINI, Metafisica della persona e altri saggi, Padova, Ed. Liviana, 
1950, p. 4. È interessante notare come E. MouUNIER, sottolineando invece l’esigenza 
della comunicazione, affermi al contrario che « una logica personalista non può essere 
neppure una logica della pura identità » (7 personalismo, Garzanti, Milano, 1952, p. 89). 

(*) Cfr. G. De Rucciero, L’antinomia della personalità moderna, in appendice 
a Il ritorno alla ragione, Bari, Laterza; 1946, pp. 288-9. 

(8) L. STEFANINI, Personalismo sociale, cit., p. 21. 
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malgrado la critica che a questo concetto è stata intentata dall’empirismo 
inglese e dal pensiero moderno: sostanza « quale persistenza dell’essere 
in sè, nel suo non esse in alio » (*), che trova conferma nel modo d'essere 
personale quale, di momento in momento, sperimento in me. Questa unicità 
impedisce, pertanto, alla persona di poter vivere nell'unità, identità e 
unicità di un’altra « senza annullare se stessa » (‘) : l'unicità è il limite 
invalicabile che ci chiude in noi. « Ognuno di noi è un esemplare irri- 
petibile di cui è stato rotto il conio dopo la creazione » ("). 

È evidente, a questo punto, la difficoltà di conciliare questa unicità 
e sostanzialità della persona con l’apertura e l’alterità, con quella comu- 
nione che si vuole rappresenti la legge delle anime (*). Se la legge del 
non esse în alio è infatti costitutiva della persona, l'apertura e la comu- 
nicazione sussistono solo sul piano dell’esigenza, Il dialogo diviene costi- 
tutivo della persona solo se io posso essere l’altro, assumere la sua per- 
sona, valicare la mia unicità per accogliere, sia pure momentaneamente, 
quella dell’altro. Se, cioè, posso essere gli altri. Il dialogo, come assoluta 
comunicazione di coscienze, come reciprocità concretamente attuabile, 
richiede l'abbandono della categoria della unicità come costituente la per- 
sona e il conseguente rifiuto dell’accezione comune del termine, 

Né qui si arrestano le difficoltà: infatti l’atto con cui cerco di pos- 
sedermi, non riesce mai a farsi costitutivo di me, vi è sempre qualcosa 
di opaco che resiste al mio sforzo di chiarificazione. « C’è un in sé del 
mio essere che il per sé non riesce ad eguagliare » (*). Onde l’insuffi- 
cienza, sia pure parziale, dell’atto: non solo la persona è una realtà che 
richiede sempre di essere realizzata mediante un processo in cui la fine 
s’identifica con la morte e, come tale rischia pertanto di essere sempre per- 
duta, ma lo stesso atto con cui io, istante per istante, la vengo realizzando, 
non riesce a dare a me stesso quello che io sono. Pur nella sua positività 
l’atto resta sempre inadeguato. « La coerenza è un modesto risarcimento 
ai danni della fallita presunzione di conseguire l’identità con noi stessi. Noi 
torniamo a noi da ciascuno atto nostro, ma nessuno atto nostro esaurisce 
pienamente quello che noi siamo. Nessuna nostra parola ci rivela intera- 
mente a noi stessi. Il nostro îo puro si sottrae parzialmente al nostro 
io vivo » (*). Il risultato non può essere, pertanto, che la trascendenza 


(Ops: 
(*) L. STEFANINI, Metafisica della persona, cit., p. 15. 
.. (5 L. STEFANINI, Discordia concors... Risposta al Prof. Carlini, « Giornale 

critico della Filosofia Italiana », 1951, fasc. II, p. 295. 

(*) L. STEFANINI, Personalismo sociale, cit., p. 60. 

(#) L. STEFANINI, Personalismo sociale, cit., p. 26. 

(4) L. STEFANINI, Spiritualismo cristiano, in Filosofi italiani contemporanei, 
a cura di M.F. Sciacca, Milano, Marzorati, 1946, p. 470. 
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di me a me stesso. Non solo la persona altrui mi trascende causa la 
sua unicità irrapportabile alla mia, ma la mia stessa persona resiste ad 
ogni tentativo di rivelarla ('*). L’io diventa così un puro processo che tende 
verso la persona propria e quella altrui, rimanendone sempre al di quà, 
condannato a vivere sul piano della pura esigenza. 

Altre obiezioni, inoltre, propone il rapporto persona-Tutto. Realiz- 
zare se stesso significa infatti trovare gli altri, comunicare, onde il processo 
in virtù del quale mi realizzo come persona coincide con quello in virtù 
del quale trascendo i miei limiti e partecipo del Tutto. « L’universale è 
l’interpersonale e ciascuno può conquistarlo purchè, anzitutto, conquisti la 
personalità in se medesimo » (’). Personalizzarsi è universalizzarsi e 


‘ questa formula, appunto, propone lo Stefanini per definire il persona- 


lismo sociale: « Quanto più discendo in me tanto più trovo gli altri: e 
quanto più mi apro agli altri tanto più approfondisco me stesso » (1): 
dove la difficoltà consiste nella possibilità di conciliare l’approfondimento 
della unicità con la conquista dell’universale. Individuarsi, negarsi (omnis 
determinatio est negatio) e tuttavia aprirsi all’Assoluto. L’identificazione 
dei due processi concluderebbe alla coincidenza della persona con l’uni- 
versale, che, in definitiva, costituirebbe la negazione della sua singolarità. 
Al limite realizzando me coinciderei con il tu. | 

Anche per lo Sciacca è solo in virtù dell’autocoscienza che io recu- 
pero il mio essere. La pura esistenza richiede di essere trascesa, istante 
per istante, nell’autopossesso. « Altrimenti sarò ’ persona’, ma come 
’ maschera’: mi mostro senza mostrare me: divento un’apparenza in- 
significante » (**). L’autocoscienza mi rivela, inoltre, come finito: come 
un essere, non l'essere. L’assolutizzazione della propria finitezza, cioè il 
tentativo di farla coincidere con tutto l’essere, è falsificazione in quanto 
rivelazione non di quel che io sono, ma di ciò che è altro da me. Nessuna 
mia esperienza si pone, quindi, come conclusiva, vi è sempre un rinvio ad 
altro, né, tuttavia, questa processualità della persona ne vanifica la so- 
stanzialità. « Vario e divengo, ma variando e divenendo duro : è il senso 
della mia perennità nel divenire, il mio « persistere » nel corso diveniente 
della mia esistenza » (*). 


(*) Dall’unicità come qualificazione personale consegue l’inesauribilità della 
persona altrui e, con essa, della storia. La non-oggettivazione di sé e degli altri con- 
clude ad un disconoscimento, legittimamente giustificato, della storiografia. « Il Nolite 
judicare fa presa non soltanto sull’opera individuale ma anche sull’opera collettiva » 
(L. STEFANINI, Storia, storicità, storicismo, storiografia e persona, « Giornale di Meta- 
fisica >, 1953; n. 2, p. 155). 

(*) L. STEFANINI, Personalismo sociale, cit., p. 25. 

(#) L. STEFANINI, Ivi, p. 62. i 

(8) M.F. Scracca, Conquista dell’uomo, « Giornale di Metafisica >, 1948, n. 3, 
DIR /3: 
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La finitezza rinvia, d’altra parte, al Principio, al problema della 
genesi. L’interiorità oggettiva, come conquista di sé, propone il problema 
della Trascendenza, da cui derivo e in cui insisto con le altre persone e 
senza il quale nessun dialogo sarebbe possibile. E, inoltre, « perchè dovrei 
essere attratto dall’altro se un valore o una verità che trascende non m'at- 
tira, non ci unifica nella comunione spirituale? E perchè dovrei rispet- 
tarlo ed amarlo? » (*). L’interiorità oggettiva non si presenta, quindi, 
come introspezione psicologica, né si identifica con l’immanenza, ma im- 
plica, invece, un richiamo e un vincolo con la trascendenza. Il proce- 
dimento è quello agostiniano del « trascende te ipsum », che pone come 
indisgiungibili persona umana e Dio. La persona è, anzi, proprio questa 
costante adeguazione di sé all'essere infinito e la scoperta che viene fa- 
cendo di sé coincide con la esperienza e rivelazione di Dio. Un’antro- 
pologia che non travalicasse dal problema della persona a quello di Dio 
risulterebbe inadeguata. Si ripropone, così, la stessa difficoltà già rile- 
vata a proposito dello Stefanini, di come conciliare, cioè, movimento di 
personalizzazione e apertura all’Assoluto. Lo Sciacca osserva giustamente 
nei riguardi dell’abuso quotidiano della parola testimonianza che certo « la 
testimonianza è mia o tua, personalissima, ma ha valore se è mia o tua 
testimonianza del Valore assoluto ed oggettivo, di cui ogni essere pen- 
sante testimonia personalmente, ma la cui oggettività li rende tutti solidali 
e comunicanti, uniti, in un ’ corpo’ unico e perciò persone » (*). Senon- 
ché tale tesi conduce ad una revisione del concetto di persona intesa come 
singolarità, sboccando in una metafisica che fonda la persona sulla tra- 
scendenza (*). 

Ma oltre che finitezza, persona è comunicazione, tensione verso gli 
altri a cui cerco di aprirmi causa l’asserita incapacità a realizzare l’auto- 
sufficienza del mio essere, Comunicazione di cui, tuttavia, anche lo Sciacca 
ripropone il problema. L'’irripetibilità che mi costituisce (*), non mi può 
permettere, infatti, di esperire il tu che risulta inoggettivabile e, nella sua 
specificità, irrelativo a me. Né, infine, il recupero di me stesso, cioè il 
mio farmi persona, diviene mai conclusivo. « Vi è una parte di me che 
io vivo sempre senza mai mediarla nella ragione, che ’ so’ senza mai 


._. (®) M.F. Scracca, Persona umana ed interiorità oggettiva, in « Persona e so- 
e », 35) del VI Convegno di Studi Filosofici Cristiani, Padova, Editoria Liviana, 
, D. . 
(°°) M.F. Scracca, Persona umana ed interiorità oggettiva, cit., p. 102, n. 13. 
? (È) « Nell’acquistare coscienza della realtà che egli è — così come è fatto 
ed è — l’uomo scopre la propria persona e, nel momento Stesso, interiormente, l’esi- 
stenza della Persona assoluta da e per cui è, pensa e vuole» (ivi, p. 107). 
(*) Cfr. in proposito Conquista dell’uomo, cit., p. 184. 
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razionalmente ’ conoscere’ » (*). Valgano, a questo proposito, le osser- 
vazioni già fatte a proposito dello Stefanini sulle difficoltà di legittimare 
l'apertura e la comunicazione, una volta vanificata l’esperienza autentica 
dell’altro, e quella di fondare la propria persona, per la riconosciuta ina- 
deguatezza dell’esistenza all’essenza. 

Che la persona altrui non sia realtà empirica, cioè verificabile nel- 
l’esperienza immediata, è quanto ha rilevato pure il Guzzo: gli altri, in- 
fatti, « nella loro esperienza trovano il mio corpo, i miei gesti, le mie 
parole, non me, e se vogliono rendersi conto di quel che sia 10, debbono 
ricostruire un soggetto pari loro, e parlargli come parlano a se stessi » (?°). 
Né, come immediata, posso concepire la mia stessa persona, che come 
sinonimo di coscienza e di volontà è continua vittoria sull’immediatezza 
dell'inconscio e dell’involontario. La persona è atto, conquista, donde la 
possibilità di distinguere l’individualità umana da quella animale e ve- 
getale, che come realtà data esclude la precarietà che contraddistingue 
quella umana. 

Proprio questa costante verifica di sè che la persona deve attuare nel- 
l’esperienza include. un rischio di dispersività, da cui la persona si salva 
in virtù della struttura, espressione di quella realtà immutabile, « non 
scelta, ma avuta, onde la persona dicendo di sè ’ io’, si costituisce come 
coscienza e volontà di sé medesima » (°°). La mia intimità a me stesso 
richiede, tuttavia, la mia consapevole accettazione di essa, onde la strut- 
tura « è presa dentro il mio volere, più che io dentro la sua determina- 
tezza » (7). Con ciò il Guzzo conferma un motivo costante del pensiero 
contemporaneo, che vuole la persona non come essere, ma come dover- 
essere. La contradditorietà di tale situazione è, anzi, quanto il Guzzo 
è venuto illustrando, richiamandosi alla contingenza quale altro rapporto 
costitutivo della persona. Rispetto alla struttura la contingenza rappre- 
senta e include tutto ciò che mi accade di trovare in me e d’incontrare 
fuori di me, quasi zona periferica della struttura stessa; contingenza che 
va disciplinata per attuare il dovere. 

L’antinomicità dell’esistenza umana, della persona, scaturisce così 
da questa duplice legge: da un lato la mia « natura » che non vuole sog- 
giacere a nessun contenuto, bensì vuole sopravanzarlo con la propria co- 
scienza e volontà, dall’altro il necessario flusso dei contenuti contingenti 
la cui ineliminabilità risulta, proprio, dal mio tentativo di disciplinarli. 


(*) M.F. Sciacca, Conquista dell’uomo, cit., p. 187. 

(®) A. Guzzo, L’uomo, in Filosofi italiani contemporanei, cit., p. 302. 
(®*) A. Guzzo, La persona umana, « Filosofia », 1950, fasc. III, p. 318. 
(") Ivi, p. 318. 


392 EMANUELE DI CASTRO 


«I contenuti dell'esperienza, lungi dal sommergerci e determinarci, sono 
costantemente da noi raffrontati con quel mondo di aspirazioni, esi- 
genze, regole, doveri, incessantemente significativi alla nostra ’ coscienza 
normale’ » (*). È la vittoria della norma sul tempo, della persona sulla 
temporalità. 

Il comune richiamo e riferimento alla natura dialogica e comunicativa 
della persona (”) e la diffusa consapevolezza che il problema del rapporto 
tra persona e società sia al centro della crisi odierna, ha costituito il 
tema esplicito del IV Convegno di Studi Filosofici Cristiani, tenutosi a 
Gallarate-nel settembre 1950 (?*). Le comunicazioni si sono diffuse ad 
illustrare gli aspetti sociali, economici, politici del problema e le impli- 
canze e i presupposti metafisici sono rimasti, per lo più, sullo sfondo: 
non tanto, tuttavia, da impedirne una parziale illustrazione. 

Deduzione della persona dalla società o viceversa? Questo, in fondo, 
il problema. Tra i fautori del primato della persona è stato il Bozzetti, 
per il quale solo il corpus mysticum è società perfetta e rispetto al quale 
tutte le altre forme di società hanno puro valore strumentale (©). Donde 
la parziale autonomia della persona rispetto alla società, causa l’insuffi- 
cienza di questa ad attuare tutta la capacità comunicativa di quella. 
« Solo con Dio e in Dio l’uomo raggiunge la pienezza dell'umanità » (©). 
L’inadeguatezza della società umana conclude con un rinvio al trascendente, 
che richiede al finito di travalicare la propria finitezza nell’assolutezza 
della società perfetta. 

Come il Bozzetti, anche lo Stefanini deduce e subordina la società alla 
persona, che come fine in sé non può non preordinare ogni finalità so- 
ciale. La complementarità della persona e della società, constatabile sotto 
tanti aspetti, l'apertura sociale e cosmica della persona, non devono far 
dimenticare che la persona è un tutto, un cosmo che ha in sé una per- 
fezione, la cui relatività trascende, tuttavia, l’assolutezza della società. La 
persona è più che la finitezza, in quanto è totalità e non parte. Come 
esempio di questo primato personale si propone quello della « legge in- 
giusta », contro la quale la persona può e deve reagire per riaffermare la 


(SII vipes2i 
._..(® Osserva in proposito il Guzzo che « è comunicazione di coscienze perfino la 
rivalità e la lotta », che è quanto affermare l'assoluta natura comunicativa della persona. 
(®) « Persona e società», Atti del VI Convegno Studi Fil. Crist., cit. Contiene 
relazioni dei Proff. Antonelli, Battaglia, Bochenski, Bonafede, Bontadini, Bozzetti, 
Brunello, Carbonara, Cenal, Chaix-Ruy, Dalle Nogare, D'Amore, D’Arcais, De 
Finance, De Raeymaeker, Di Rovasenda, Gentile, Giacon, Gradi, Gui, Guzzo, Jolivet, 
Lazzarini, Mattai, Mazzantini, Opocher, Padovani, Pelloux, Petruzzellis, Redanò, 
Rossi, Sciacca, Scimé, Stefanini. i 7 
(*) Cfr. Atti VI Convegno, cit., p. 31. 
(©) Cfr. Atti del Convegno, cit., p. 450. 
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| propria superiorità su ogni estrinseca finalità sociale: tesi da più di 


un relatore ripresa, accanto a quella similare della « tirannide ». A. pro- 
posito della quale va osservato che proprio mediante tale contrapposi- 
zione di sé alla legge ingiusta e, per essa, alla società, la persona riaf- 
ferma la sua esigenza e natura a vivere socialmente. E da rilevare, infine, 
che un presunto primato della persona concluderebbe, in definitiva, con 
una reale autosufficienza del finito. La mia emergenza sulla società non 
potrebbe proporsi che come sinonimo di assolutezza. 

Il richiamo ad un rapporto paritetico dei due termini è presente, in- 
vece, nella relazione di E. Opocher il quale riafferma, contro i rischi del- 
l’individualismo, il carattere comunitario-sociale del personalismo cri- 
stiano. Nel vincolo sociale l’esistenza singolare cerca di vincere la propria 
solitudine e, anzi, « solo nella vita sociale l’esistenza singolare si fa 
persona » (*). Ma senza il concorso della Grazia quella radicale solitu- 
«dine non può essere vinta; non v'è rapporto comunicativo che ci redima 
dalla nostra finitezza (*). L'esistenza della persona «è faticoso sviluppo 
tra l’irrealtà del nulla e la realtà ineffabile dell’Assoluto » (*), Incapace 
di rapportarsi a Dio e agli altri, la persona vive sul piano della soli- 
tudine e la parificazione, pur affermata, dei due termini vanifica, causa 
l’eterogeneità dell’uno e dell’altro. 

Anche il Mazzantini sottolinea la giusta esigenza di considerare i 
due termini come correlativi. La nativa socialità della persona, la sua 
apertura cosmica, è già, in certo modo, « società ». L'intimità della persona 
non si oppone al vincolo sociale, ma anzi entra a costituirlo e questa reci- 
procità di-apertura e intimità conclude ad un riconoscimento della so- 
cietà quale momento essenziale della persona, la quale, senza essa so- 
cietà, non potrebbe realizzare il proprio fine, attuare la propria intima 
natura. « Certamente la ’ società’ (rivelata nel suo ‘in sé’, e offerta al 
consenso, nell’apertura della ’ società °) serve alla ’ persona’ per essere, 
‘e per essere sempre meglio, se stessa, nel suo sempre meglio riaffermato 
limite individuale, ma nella sua sempre meglio riaffermata apertura so- 
ciale; — ma le serve, appunto, in quanto è aspetto o momento intrinseco 
:di lei stessa, e perciò del fine a cui serve; non servirebbe davvero se non 
fosse tale, e tanto meno serve quanto meno è riconosciuta come tale » (*). 


(C)ELVI paso: 

(*) « Non v'è creazione di vincolo sociale, non v'è arricchimento di personalità, 
‘non v'è istituzione umana — dalla famiglia allo stato — che valga a spegnere quel ge- 
mito, che valga a vincere quella solitudine, anche se il faticoso cammino della li- 
‘bertà passa per la vita sociale» (cfr. p. 84). 

(ER Rosi 

CO: ‘MAZZANTINI, La società come mezzo e come fine nell'esistenza della per- 
«sona umana, in Atti VI Convegno, cit., p. 119. 
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Persona e società rappresentano, perciò, due finalità correlative, nessuna 
delle quali, per sé considerata, ha puro valore strumentale. Finalità as- 
soluta è solo Dio rispetto al quale può avanzarsi una considerazione 
della persona umana come « mezzo ». 

Una critica serrata ed acuta dell’impostazione antinomica data al tema 
del Convegno è prospettata, infine, dal Bontadini. Il convegno, osserva l’A., 
si è orientato in generale per la difesa della persona, ma così facendo non 
ha fatto che riflettere una antinomia in gran parte ereditata, di cui è 
espressione il diffuso lamento sulla crisi della comunicazione. « È segno che 
abbiamo supposto un prossimo in sé (quindi un /ontano !), che poi risulta 
inadeguatamente nel fenomeno. Di qui la lagnanza. Non ci si lagnerebbe, 
forse, o la lagnanza sarebbe rimandata, se il prossimo fosse posto insieme 
con l’istituirsi della comunicazione » (). La società vi è, quindi, in 
quanto si pone, in quanto c’è comunicazione, donde l'impossibilità di op- 
porre i due termini, « La persona, individuo portatore dell’universale; 
l’universale : la ragione, il logos, il discorso, la comunicazione. La Società 
è l'individuo comunicante... è, soprattutto, l’unità degli individui. Allora 
non parleremo di un primato della persona nei confronti della società, ma 
semplicemente di parità o circolarità. Parità, perchè la Società è Ze Per- 
sone » (*). L’esame del Bontadini è così tutto rivolto a dimostrare l’in- 
fondatezza speculativa della antinomia di diritti tra persona e società. 
Una preferenza (dell’uno o dell’altro termine) non avrebbe senso. « Se 
si afferma tale preferenza, se si vuole tutelare o difendere la persona dalla 
Società, è segno che non si bada a tutte le persone, ma solo ad alcune » (È). 
Né, conseguentemente, è valido un richiamo alla irrazionalità della società, 
a quel margine sociale che noi non riusciamo ad interiorizzare e di cui è 
esempio tipico quello, già ricordato, della legge ingiusta. « L’irrazionale 
tocca tanto la Società, quanto la Persona; non è, voglio dire, che la Per- 
sona sia pura e la Società corrotta: quale la Persona, tale la Società. Se 
la Persona pura si risolve nella Società perfetta non si vede qual diritto 
possa accampare la Persona impura ad emergere sulla corrispondente So- 
cietà imperfetta » (‘). In ultima analisi neppure l’intimità della persona, 
generalmente rilevata per legittimare l'opposizione di essa alla società, 
riesce persuasiva, in quanto vi sarà sempre un rapportarsi dell’intimità, 
come parte della persona, con l’altra parte della persona stessa. La socialità 


» 


(”) G. BontApINI, in Atti VI Convegno, cit., p. 370. 
(8) G. BONTADINI, ivi, p. 371-2. 

(*) G. BONTADINI, ivi, p. 372. 

(‘) G. BONTADINI, ivi, p. 373. 
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della persona trova così conferma anche nel colloquio interiore. Il mono- 
logo non è che un aspetto specifico di quel dialogo con il tu, con la so- 
cietà, senza il quale la persona non riesce a fondarsi. 


II. L’ESISTENZIALISMO DI NICOLA ABBAGNANO. 


« Una forma di filosofare che mantenendosi nella pura problemati- 
cità esistenziale esiga l'impegno di fronte all’esistenza e la decisione di 
condurla all’autenticità storica » (*) è quanto propone il pensiero di 
N. Abbagnano, inteso a riscattare l’esistenza dal nulla per riallacciarla 
alla positività del valore e della trascendenza, onde la persona risulterà 
qualificata dall’inserzione dell’esistenza in un orizzonte assiologico. 

Ora un discorso sulla persona, o più genericamente sull’essere, è 
per lA. possibile solo riconoscendo la problematicità dell’esistenza, pro- 
blematicità che del discorso stesso diventa la giustificazione: infatti il 
canone metodologico assunto è che « di fronte ad ogni filosofia, bisogna 
chiedersi se il concetto della realtà, cui essa mette capo, rende possibile 
il problema, da cui essa nasce » (*). E poiché solo in un universo pro- 
blematico la filosofia può essere l’eterno problema di se stessa, consegue, 
da ciò, « un chiarimento preliminare intorno alla natura dell’uomo » (°) : 
questa chiarificazione è il riconoscimento della problematicità dell’esistenza. 

Problematicità significa che la persona umana non ha una natura 
determinata, ‘che non nasce definita entro limiti precisi, ma esiste come 
possibilità e come scelta: che l’uomo, costitutivamente, è la ricerca del- 
l'essere e che un sapere problematico definisce la vita pensante di un 
essere finito (*). Problematicità s’identifica, quindi, con finitudine e il 
riconoscimento di tale mia condizione implica il mio impegno in essa: 
richiede che da semplice dato di fatto, dalla passività della situazione, 
la persona muova verso se stessa per realizzare se stessa. L'impegno 


(*) N. ABBacnano, Metafisica ed esistenza, in « Filosofi italiani contemporanei >, 
a cura di M. F. Sciacca, Milano, Marzorati, 1946, p. 17. 

(£) N. ABsacnano, Esistenzialismo positivo, Torino, Taylor, 1948, p. 19. 

(OX Ivisp 23: 

(4) «Ciò che l’uomo deve fare, sentire o pensare, si riduce a ciò che egli 
dev'essere od è; e ciò che dev'essere od è, non è per l’uomo un possesso, una realtà 
stabile, un dato, ma indeterminazione, incertezza, instabilità: cioè sempre e soltanto 
problema» (N. AsBacNANO, L’esistenzialismo nella filosofia contemporanea, in « Gior- 
nale Critico della Filosofia Italiana», 1949, fasc. III, p. 312). « Un sapere proble- 
matico esclude la necessità, include l’indeterminazione; il dubbio, la decisione e la 
scelta, e ha come sua norma e sua suprema categoria quella della possibilità > 


(Esistenzialismo positivo, cit., p. 22). 
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esprime, in tal modo, l'impossibilità per l’uomo di essere lo spettatore 
disinteressato di se stesso, 

La natura problematica dell’esistenza pone l’uomo in uno stato di 
indeterminazione e di conseguenti scelte, che si offrono come tante pos- 
sibilità, come tanti possibili atteggiamenti, ciascuno dei quali sta a me 
accettare o respingere, La possibilità, risulta, pertanto, quale la categoria 
che regola l’universo personale, possibilità che non equivale alla «virtualità» 
aristotelica ("), ma che rivela, invece, la fondamentale libertà dell’uomo 
e il rifiuto della concezione sostanzialistica dell’essere e della persona (°). 

La riduzione della realtà a possibilità propone, a questo punto, il 
problema del valore: l’indeterminatezza dell’esistenza non s’identifica 
infatti, con l’equivalenza di significato. Se l’uomo è libero, entro certi 
limiti definiti dalle possibilità concrete in suo possesso, di decidere della 
sua esistenza, ciò non significa che tutti gli atteggiamenti che egli sceglie 
abbiano eguale valore e, anzi, la ricerca di ciò che c’è di sostanziale e 
di eterno nel tempo, la tensione verso l’unità dell'io, generano il pro- 
blema stesso del valore quale disciplina dell’esistenza. 

In virtù di tale disciplina noi distinguiamo le possibilità autentiche 
e quelle false. Le possibilità esistenziali, infatti, non si offrono mai 
all'uomo nella loro indifferenza, poiché tra esse una sola è l’autentica, 
una sola è quella che vale e che bisogna scegliere (°). Il criterio della 
distinzione non potrà, d’altra parte, che essere intrinseco alla possibi- 
lità stessa. « Una possibilità fittizia è priva di normatività: essa si 
dissolve alla prima prova per l’incapacità di mantenersi e garantirsi in 
ciò che è, nel suo essere di possibilità. Ma una possibilità autentica è 
tale perché riconosce la sua stessa possibilità come proprio dover essere; 
epperò quanto più si riconosce e si realizza nella sua autenticità, tanto 
più riconosce la potenza del proprio dover essere» (°). Una possibilità 
che io possa, un istante dopo averla accettata, rinnegare; che una volta 
scelta e decisa non si consolidi nel suo essere di possibilità, sicché renda 


(9) Per la distinzione tra la categoria del possibile e quella del virtuale cfr. 
La mia prospettiva filosofica, p. 15-16, nel volume omonimo, Padova, Editoria 
Liviana, 1950. 

(9) «Il principio della possibilità del possibile ci dice in sostanza che è vano 
cercare un principio primo, ontologico, metafisico nel senso dogmatico prekantiano : 
il principio primo non è l'essere ma la possibilità dell'essere» (Enzo Paci, II nulla 
e il problema dell’uomo, Torino, Taylor, 1950, p. 160). 

(*) «L'’autentica scelta umana non è mai indifferente, nè mai subordinata ad 
un criterio indifferente agli uomini che la fanno. Essa è libera sempre e soltanto nella 
misura in cui rende ancora e sempre possibile se stessa» (N. ABBAGNANO, L’esisten- 
zialismo nella fil. contemporanea, art. cit., p. 315). 

() N. Agzacnano, Filosofia religione scienza, Torino, Taylor, 1947, p. 27. 
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di nuovo e sempre possibile la sua scelta e decisione, non è una possi- 
bilità esistenziale autentica. 

Solo apparentemente, quindi, nella scelta del proprio compito l’uomo 
ha di fronte infinite possibilità equivalenti. In realtà, una sola è la pos- 
sibilità che mi è propria e il criterio per riconoscerlo è offerto dalla 
« possibilità della possibilità » 0 « possibilità trascendentale », che esprime 
la positività dell’esistenza rispetto alle tante possibili decisioni che non 
riescono a costituirmi, che non mi rapportano a me stesso, che mi de- 
gradano al piano dell’anonimia e dell’insignificanza. Realizzando me, il 
mio compito, in virtù della possibilità trascendentale, vengo inoltre chia- 
rificando tutta la struttura dell’essere. « La scelta esistenziale, la deci- 
sione, l'impegno e la fedeltà realizzano un movimento di trascendenza 
verso l’essere dell’io, del mondo e della comunità, cioè verso l’unità del- 
l'essere » (°) e coincidono, così, intimità ed apertura, immanenza e tra- 
scendenza, esistenza e coesistenza ("°). 

La scelta e l’assunzione della possibilità trascendentale sono, tutta- 
via, possibili, solo in quanto la possibilità trascendentale già mi costi- 
tuisce, già è in me e solo attende che io la scelga, la realizzi e, mediante 
essa, fondi me come persona ("). L’inautenticità di tutte le possibilità 
fittizie, incapaci di radicarmi nel valore, presuppone che il valore, so- 
stanza del mio essere, sia in me implicito (°°). 

In altri termini, intanto divengo persona, in quanto scelgo quella 
persona che già era in me come possibilità trascendentale e che da sem- 
plice possibilità faccio diventare sostanza del mio essere. Il riconosci- 
mento della precarietà della persona, del suo poter non essere, non 
esclude che essa, virtualmente, preesista al mio volerla ed attuarla (?*). 


(*) N. AsBaGnANO, Metafisica ed esistenza, cit., p. 13. 

(‘) Esistenza come coesistenza significa che l’essere è relazione secondo quanto 
viene affermando Enzo Paci, che giudica illusorio «ogni operare filosofico che vuol 
assumere un elemento della relazione come principio o fondamento della relazione 
stessa. Nessun elemento è isolabile se è vero che non si può uscire dalla relazione 
e dalla situazione relazionale » (La relazione, in Aut-Aut, 1953, n. 14, p. 100). L'irre- 
lazionista è, pertanto, colui che assumendo la posizione parmenidea dell’essere iden- 
tico a se stesso, viene, in ultima analisi, ad escludere l’altro, considerato come non 
essere. Conseguentemente «il problema della persona sembra richiedere la revisione 
critica di ogni filosofia ontologica e sostanzialistica, nonchè della logica dell'identità 
e della contraddizione » (Sul problema della persona, in Aut-Aut, 1953, n. 17, p. 429). 

(®) Questo, il punto, che differenzia l’esistenzialismo da un generico spiritua- 
lismo : l’interiorità, la persona, è problema, non sostanza. 

(4) « Se l’uomo vuole veramente essere, deve riconoscere l'insufficienza del suo 
essere di fronte al valore e fare del valore la sostanza del suo essere. Ma il valore può 
essere assunto dall’uomo come sostanza del suo essere solo perché è veramente il 
fondamento del suo essere che, senza di esso, si disperderebbe nel nulla» (Filosofia 
religione scienza, op. cit., p. 48). 

(*) Le difficoltà che propone il concetto di possibilità trascendentale per una 
concezione della persona, erano già tutte presenti nel pensiero di Kierkagaard. Si 
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Ma come giustificare la presenza di una possibilità autentica originaria 
in una concezione dell'essere come assoluta indeterminazione? Che la 
persona sia a se stessa un compito, che io debba realizzare me stesso, 
presuppone l’esserci necessario della possibilità trascendentale, che, quindi, 
non possibilità sarà, ma necessità. La libera e consapevole accettazione, 
che io attuo, di essa, non esclude la sua gratuità, il suo proporsi come 
fatto e la persona sussisterebbe prima del suo volersi tale. Le categorie 
opposte della libertà e del determinismo, del possibile e del necessario 
si riconcilierebbero, di fatti, nella persona, rivelandone la struttura para- 
dossale. L'orizzonte personale sarebbe, in definitiva, quello della ne- 
cessità (°°). 

Se, d’altra parte, si volesse confermare il carattere problematico della 
stessa possibilità trascendentale (cioè il suo essere autentica possibilità 
e non possibilità autentica), con il conseguente carattere normativo di 
tutte le possibilità, quello di poter non essere (?°), allora resterebbe sospeso 
o incerto lo stesso principio su cui la persona dovrebbe fondarsi. Reste- 
rebbe, cioè, accertato, in questo stato di assoluta indeterminazione, la 
possibilità, per l’esistenza, di poter anche non avere un compito, una 
scelta propria, la possibilità di non essere persona (?’). In questo caso 


i cfr., in proposito, le considerazioni che in merito alla scelta etica, quella che si rivolge 
x alla vera personalità e deve fondare l’io, vengono svolte in Aut-Aut. « Questo ’ io” 
non esisteva prima, poiché venne creato colla scelta; eppure esisteva poiché era ’ lui 
stesso’ ». Di conseguenza «quello che viene scelto non esiste e viene creato dalla 
scelta; quello che viene scelto esiste, altrimenti non sarebbe una scelta» (S. KiER- 
KEGAARD, Aut-Aut, Estetica ed etica nella formazione della personalità, a cura di R. 
Cantoni, Milano, Denti, 1946, p. 102). 

(4) Si chiede giustamente M. DaL Pra: «la possibilità che diviene norma a se 
stessa deriva effettivamente dalla possibilità di cui risulta l’esistenza? O il ricono- 
fa scimento che l’esistenza è costituita da possibilità, trae con sè l'affermazione che tutte 

le possibilità si equivalgono? A noi sembra di avvertite che il piano della possibilità ' 
trascendentale è altro da quello della semplice possibilità; e che pertanto a quest’ul- 

timo si accompagni inesorabilmente la negatività dell’esistenzialismo. Il punto è 

che la vera base di partenza in Abbagnano non è la esistenza come possibilità, ma : 
l’esistenza come possibilità trascendentale. E le ragioni per cui l’Abbagnano non può 
accogliere le conclusioni dell’esistenzialismo che egli chiama negativo stanno nel fatto i 
che egli muove da un'esistenza che è già qualche cosa di diverso dalla semplice esi- i 
stenza come possibilità; e quando giudica che la possibilità esistenziale diviene im- 
possibilità, ossia si nega, se abbandonata a se stessa, lo fa in base appunto ad una pos- 
sibilità che si afferma già come trascendentale e che pertanto non si riconosce nella 
semplice possibilità. La possibilità è pertanto in Abbagnano una pura esistenza 
astratta; l’esistenza concreta è la possibilità trascendentale, la possibilità come norma 
e dover essere » (II pragmatismo assiologico di N. Abbagnano, in « Rivista di Storia 
della Filosofia, 1948, fasc. ITI-IV, p. 266). 

(°) N. Aspacnano, La mia prospettiva fisiologica, op. cit., p. 17. 

x ('*) Una verificazione empirica che l’esistenza possa anche mancare di questo 
compito in quanto inesistente la stessa autoidentità dell'io, ci sembra che suggerisca 
Ernesto pe MartINO nel suo volume «I! mondo magico », dove, tra l’altro si os- 
serva: « Nel mondo magico l’individuazione non è un fatto, ma un compito storico, 
e l’esserci è una realtà condenda. Di qui un complesso di esperienze e di rappresen- 


RASSEGNA DI STUDI SUL CONCETTO DI PERSONA 399 


l'accettazione radicale della categoria della possibilità, renderebbe pro- 
blematica la positività dell’esistenza (‘). 


III. IL PRESENZIALISMO DI GUIDO CALOGERO 


Su una concezione della persona altrui come prodotto della nostra 
costruzione, della nostra volontà d’intendere, si radica il pensiero di 
G. Calogero, il cui aspetto peculiare è nell’accettazione rigorosa della 
soggettività dell'esperienza e nel tentativo connesso di recuperare l’al- 
truità, che quel criterio soggettivo sembrerebbe escludere. 

La soggettività dell’esperienza o egoità è un dato imprescindibile 
ed ogni tentativo che si possa o voglia compiere per valicarla si deve, 
a priori, considerare fallito: la mia radicale onnipresenza, in ogni espe- 
rienza che vengo instaurando, fa sì che qualunque cosa io pensi io non 
possa mai uscire dal mio pensiero (*). Questa situazione originaria e 
necessitante comporta, inoltre, che ogni ricostruzione e interpretazione 
che io attui dell’esperienza altrui abbia, appunto, i caratteri di una 
interpretazione o congettura, di cui non mi sarà mai concesso di veri- 
ficare l’esattezza: per quanto plausibile si possa presentare, il mio pro- 
cesso ermeneutico non sarà mai tale da cancellare lo iato che separa la 
mia dall’altrui egoità (’*). 

La necessità di superare questo iato nasce dall’esigenza d’intendere 


tazioni, di misure protettive e-di pratiche, che esprimono ora il momento del rischio 
esistenziale magico, ora il riscatto culturale, e che formano, nella loro drammatica po- 
larità, il mondo storico della magìa ». E in tanto tali situazioni ci appaiono come su- 
perstizioni in quanto « facciamo dommaticamente assurgere a modello valido per tutte 
le forme culturali il nostro mondo storico d’esistere come presenze unitarie, la nostra 
esperienza occidentale (relativamente recente) del trovarci saldamente identici nel 
variare dei contenuti » (I mondo magico, Torino, Einaudi, 1948, pp. 97-8). 

(‘) Parallelo al pensiero dell’Abbagnano si sviluppa quello di LuIGI PAREYSON, 
di cui si vedano, sopratutto, i saggi raccolti nella parte seconda del volume « Esi- 
stenza e persona» (Torino, Taylor, 1950), dove si insiste sull’esigenza d'intendere 
la persona come validità, nel tentativo di superare le opposte aporie dell’idealismo e 
dell’esistenzialismo (cfr. « Persona e società >, pp. 299-323 e « Per una filosofia della 
persona >», pp. 325-330). 

(8) «... questo vale comunque per me, che ogni mia esperienza è la mia. Se 
non avverto le deficienze del mio mondo, il mondo è ciò che io sento, e al di fuori 
di esso non c'è altro. Se le avverto, se sento l’esiguità della mia esperienza e l’infinita 
possibilità che essa si estenda... il mio mondo è, ancora una volta, tutto questo che io 
sento, e al di fuori di esso non c'è altro » (G. CaLocERO, La scuola dell’uomo, Firenze, 
Sansoni, 1939, p. 10-11). 

(*) « Di fatto, questa nozione dell’altrui egoità è in me, a rigore, soltanto 
una congettura, che si distingue da ogni altra possibile congettura per questa radicale 
e fatale caratteristica, di non potersi giammai comprovare esatta attraverso la di- 
retta constatazione del congetturato» (G. CaLocero, Etica Giuridica Politica, 
Torino, Einaudi, 1946, I ed., p. 131. 
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l’altro non come «cosa », ma come « persona », non come realtà stru- 
mentale, ma come fine in sé : nasce dalla volontà originaria di comunicare, 
d’instaurare la legge del dialogo. Nasce da un richiamo interiore a cui 
sta a noi rispondere affermativamente o negativamente e che costituisce 
la scelta fondamentale della nostra vita, quella che accompagna ogni 
nostro istante. «Io debbo scegliere se voglio intendere Altri, o no. Io 
debbo scegliere se voglio condurre innanzi questo intendimento, e farlo 
sempre più profondo, o no. Io debbo decidere se preferisco vivere in 
un deserto morale, solo per me stesso, o no. E sono io che debbo sce- 
gliere e decidere, non altri » (?). 

Solo quindi in funzione di questa mia decisione originaria l’egoità 
che è la situazione per cui l’ego è necessità, non travalica nell’egoismo, 
che è l’atteggiamento per cui l’ego è finalità (*). Solo così alla pene- 
trazione strumentale delle cose — o delle persone ridotte a cose —, 
verso cui non sussiste nessun criterio valido e assoluto e verso le quali 
non incombe nessun rispetto (ove vengano intese come manifestazione 
di una volontà personale), si sostituisce il processo di ricostruzione della 
persona altrui, dove sussiste un valore in sé, di cui non possiamo disporre 
per i semplici interessi della nostra vita e della nostra azione (©). E coin- 
cidono, così, la comprensione dell’altro con l'ordine etico, poiché l’espe- 
rienza morale resterebbe esclusa se nell’universo non incontrassi che 
strumenti di cui servirmi. 

Pertanto la legge del dialogo esprime la possibilità che le altre 
persone siano, che non restino mute, ma si vengano rivelando in virtù 
di un processo che io stesso debbo realizzare. La legge del dialogo 
esclude la solitudine solipsistica, poiché instaura una situazione per 


(®) G. CaLocerO, Comprensione storica e volontà d'intendere, p. 212, in appendice 
a «Logo e dialogo », Milano, Edizioni di Comunità, 1950. 

(£*) Cfr. Etica Giuridica Politica, cit., pp. 116-7. 

(2) « Finché io considero le cose come sono, cioè ogni possibile oggetto della mia 
esperienza dal punto di vista della sua semplice constatabilità e sperimentabilità, non 
c'è mai momento in cui mi trovi di fronte a una cosa che abbia davvero maggior 


valore d’un’altra se non nel senso puramente strumentale di costituire un presupposto 


più stabile della mia azione, uno schema più costante di prevedibilità, e quindi un'arma 
più valida per modificare l’esperienza. Tutto resterà, empiristicamente o pragmati- 
sticamente, un puro perceptum, niente potrà configurarmisi come una realtà, che 
nella sua trascendenza abbia un valore indipendente dal mio stesso esperirla e ado- 
perarla praticamente. Ma quando il mio problema non è più soltanto quello di at- 
tuare mie esperienze, ma bensì quello di ricostruire esperienze altrui, ecco che 
mi trovo di fronte a qualcosa che è certo mio per il mio ricostruirlo, ma che è 


. . . . . e . . 
Insieme sentito come intrinsecamente non mio: qualcosa che, per la prima volta, si. 


presenta come tale che io lo inserirò nella mia prospettiva (non potendo, certo, fare 
altrimenti) ma che nella sua oggettività è diverso, costituendo, appunto, una prospet- 
tiva altrui» (G. CaLocero, Idealismo e presenzialismo, in Ulisse, 1948, n. 5, pp. 621-2). 
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cui vale il principio « tecum loquor ergo es» (*) e in cui costante è la 
tensione verso altri centri d’interesse. 

Permane, tuttavia, la trascendenza dell’altro, che è un termine verso 
cui mi indirizzo, ma a cui non riesco mai ad adeguarmi, anche se, istante 
per istante, l’identificazione è in parte raggiunta. Sotto questo punto di 
vista l’esistenza degli altri resta, appunto, sempre un problema : problema 
da un lato di intelligenza analogica, simile al processo di ricostruzione 
storiografica (*), dall’altro di vivo intervento morale, di personale assun- 
zione del punto di vista altrui, Inadeguatezza della comprensione e con- 
seguente indefinitività del processo comprensivo soddisfano, d’altronde, 
l'esigenza etica fondamentale che « ha ben bisogno che non si raggiunga 
mai l’« altro », che non cessi di svolgersi il tema della moralità; e nello 
stesso tempo ha ben bisogno che esso, effettivamente si svolga, che la 
persona s’investa della persona altrui» (*). 

Risulta, in tal modo, come alle altrui persone venga attribuita assai 
maggiore « realtà » che non alle « cose » stesse, le quali non sussistono 
mai come realtà la cui validità sussista indipendentemente dalla nostra 
presenza (’’): l'universo personale è, in fondo, non un universo empi- 
ricamente circoscritto, ma un mondo la cui apertura è infinita. 

La peculiarità della posizione del Calogero resta quindi, come già 
accennato, in questa esigenza di contemperare il principio gnoseologico 
dell’egoità con quello etico della persona dell’altro trascendente la nostra 
non solo per la sua inesauribilità rispetto alla nostra capacità compren- 
siva, ma anche per la sua validità in sé. La gnoseologia moderna ha 
potuto, cioè, infirmare la trascendenza delle cose, ma non può che ri- 
conoscere ed accettare quella delle persone. D'altra parte, vanifica l’astratto 
criterio sostanzialistico dell’altruità e l’altro si pone come realtà da attuare. 
La persona, sostanza individuale, non varrà tanto in quanto categoria 
logica, funzione del pensiero, ma in quanto categoria etica, funzione della 
legge morale. 


(*) Logo e dialogo, cit., p. 189. 


(*) Intelligenza analogica in quanto le persone non sono soltanto « perceptae », 


ma anche « percipientes»: sono conosciute come tali che a loro volta conoscano. 
Donde un salto qualitativo tra l’esperienza e il suo termine che non so, non posso 
ricostruire nella sua soggettività. Se anche ciò fosse possibile, non nell’altro sarei 
passato, ma soltanto in un diverso contenuto del me. « Nella sua pura struttura 
l’altruità è irriducibile: resta sempre, per un lato, trascendente all’egoità. Ecco dunque 
l’unico caso in cui il possesso del: conosciuto par davvero non esaurire la sua ob- 
biettiva realtà» (Etica Giuridica Politica, cit., p. 138). 

(5) ivi p. 141. 

(®) G. CaLocero, L'esistenza del prossimo, pp. 219-223, in appendice a « Logo e 
dialogo >, cit. 
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IV. IL PROBLEMATICISMO 


Sulle aporie del concetto di persona si sofferma, in modo particolare, 
Ugo Spirito (7). 

Tali aporie sussistono fin dall’inizio quando, sorto il concetto em- 
pirico di persona sulla base del comune riferimento alla realtà del corpo 
umano, la persona stessa, che pur dovrebbe essere valore, si vede per- 
duta e vanificata dall’assolutezza della morte. La morte è contingenza, 
vanità e perché la persona potesse valere — e il diritto, conseguentemente, 
difenderla — essa dovrebbe racchiudere un principio non contingente. 
« La morte. Questa la ragione fondamentale che vanifica il comune con- 
cetto di pérsona e fa riaprire il problema nel momento stesso in cui si 
pensa di poterlo chiudere » (*). 

Nasce così il concetto religioso della persona, che, a differenza di 
quello immediato, tende a prescindere il più radicalmente possibile dal- 
l'elemento corporeo per cogliere l’essenza dell’uomo. nella sua realtà 
invisibile e spirituale. L’assolutezza che sfuggiva al concetto empirico 
viene recuperata in quanto derivante dalla trascendenza del mondo ce- 
leste che sottrae l’individuo alla contingenza e alla finitezza del nostro 
mondo terreno, spazialmente e temporalmente limitato. 

Le due opposte posizioni si cristallizzano nel Rinascimento e l’op- 
posizione vive sul piano empirico nel contrasto tra la fortuna e la virtù. 
Lo sviluppo del pensiero non potrà concludere che nell’assolutizzazione 
di uno dei termini del binomio, o ipotizzando l’assoluto determinismo 
della fortuna o l’assoluta libertà della virtù. E il concetto di persona, 
legato a quello di libertà (°°), oscillerà tra i due poli opposti che ten- 
dono volta a volta, a risolvere la persona nel Tutto. 

Nel determinismo, infatti, la persona scompare dietro il complesso 
delle cause in cui si vuol risolvere il suo agire e la sua connessa, pre- 
sunta libertà. Il cerchio della mia persona si allarga progressivamente e 
per comprendere la mia azione devo andare oltre di me, verso il Tutto 
che mi condiziona. « La comprensione di allarga, ma la persona scom- 
pare. O almeno scompare in quanto persona libera, in quanto valore 
essenziale, in quanto realtà individuale definibile nella sua autonomia. 
Diventa espressione finita, contingente, mortale, di una vita che infinita- 


(#) Uco SPrrITo, La persona, in « Giornale Critico della Filosofia Italiana», 
1951, fasc. IV, pp. 445-460. 

(®) ivi, p. 446. 

(®) Per i connessi equivoci a cui dà luogo il concetto di libertà cfr. U. SPIRITO, 
La paura della libertà, in « Giornale critico della Filosofia Italiana », 1953, pp. 1-14. 
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mente la trascende e la condiziona » (*). La persona si risolve nella 
storia e nel processo d’individuazione della mia persona confluiscono, 
in realtà, tutti gli individui (*). 

L’idealismo segna al contrario il tentativo di ridurre tutta la realtà 
a spiritualità e quindi a libertà e la conclusione non può essere che una 
concezione della persona come unico valore, perché unico valore è l’atto 
dello spirito che risolve in sé la complessa ascendenza della natura e 
di Dio, dello spazio e del tempo, della storia e delle persone. La con- 
quista sembra definitiva in quanto è vinta ogni trascendenza, ogni osta- 
colo che possa negare l’assolutezza del mio fare: la persona è veramente 
il Tutto. E tuttavia l’aporia rinasce in virtù della distinzione tra la mia 
persona empirica e mortale e l’assolutezza della Persona Trascendentale, 
quella che dice Io non come soggetto tra soggetti, ma come condizione 
e comprensione di essi tutti (©). « Il che importa una trasvalutazione 
radicale del concetto di persona e — per chiunque ritenga essenziale 
l’attributo della molteplicità — la negazione stessa della persona » (*). 

Comunque inteso, sotto qualunque angolo visuale considerato, il 
pensiero moderno, sia nelle sue correnti empiristiche-positivistiche e sia 
in quelle razionalistiche-idealistiche, appare quindi incapace di giustifi- 
care il suo assunto fondamentale e cioè l’affermazione dell’uomo come 
artefice del proprio mondo e della storia. Esso continua a svolgersi ser- 
vendosi di un concetto assurdamente e arbitrariamente ipostatizzato, con- 
tinua a considerare l’uomo come centro di una realtà che, al contrario, 
sempre più gli sfugge (*). 

La crisi del pensiero, giustificata dalle aporie del concetto in que- 
stione, è ancor più la crisi della civiltà stessa; il concetto di persona, che 


(©) U. SPIRITO, La persona, art. cit., p. 452. 

(®) Nel saggio [mpersonalità dell’arte il problema è prospettato e verificato in 
questo campo specifico, dimostrando che tanto il processo attraverso cui l’opera d’arte 
sorge, quanto quello attraverso cui vive e si trasforma nella coscienza dello spet- 
tatore o interprete, sono il risultato dell'incontro di varie personalità ‘e, anzi, di 
tutto un processo più complesso. L’opera d’arte è sempre, quindi, corale, e la 
presunta personalità di essa «diviene perciò un mito che non si saprebbe come 
chiarire e giustificare» (U. Spirito, Impersonalità dell’arte, in « Giornale Critico 
della Filosofia Italiana, 1952, fasc. III, pp. 273-287). 

(®) « Chi crede, chi pensa, chi fa è soltanto l’io trascendentale. L’attributo della 
libertà compete soltanto a lui. L’io empirico vive unicamente in virtù sua e come sua 
determinazione. Il senso della nullità dell'io singolo e dell’assolutezza della grazia 
divina non è stato mai così profondo come nell’attualismo » (U. SPIRITO, La vita come 
amore, Firenze, Sansoni, 1953, pp. 134-5). 

(®) U. SPIRITO, La persona, art. cit., p. 454. ) 

(*) « Dall’autocoscienza all’inconscio. La crisi attuale è in questo passaggio che 
investe tutto l’immanentismo moderno, L’io, su cui si era imperniato lo sforzo spe- 


culativo degli ultimi secoli, è attratto sempre più verso la terza persona e trova per la . 


psicanalisi — che è forse il sintomo più espressivo della crisi — la sua radice 
nell’Es» ([mpersonalità dell’arte, cit., p. 286). 
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la riflessione ha rivelato nella sua illusorietà di mito, maschera il torbido 
delle passioni su cui s'impianta una civiltà che su quel concetto, o meglio 
sull’istanza soggettivistica ad esso sottintesa, si è affermata. Nella ci- 
viltà del finito, dell’ipostasi dell’io sono le cause della crisi odierna. 

«Il soggetto come male », quindi, perché la civiltà del soggetto è 3 
quella del giudizio, della certezza e del connesso intellettualismo, dove 
manca l'assoluto e dove l’éibmo cerca di rimediare a questo deficit co- 
stituendosi come persona, come coscienza soggettiva autonoma. Civiltà 
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della vanità, come espressione del soggetto a presentarsi come assoluto. 

La soluzione della crisi è nella tensione verso una civiltà dell'amore i 
che risponda all’esigenza del non giudicare, alla mia incapacità, cioè, a i 
pormi come assoluto (*). E quest’assoluto che mi manca non potrò 
cercarlo che nel tu, nell’altro, nell’oggetto in cui vedo unicamente il va- 
lore e che non potrà consistere che nel tentativo di evadere dai confini 
della mia finitezza. Il Tutto che era, inconsapevolmente, alle radici della 
mia esistenza, mi appare anche, consapevolmente, come il vero fine da 
raggiungere, come il valore. 

Causa della crisi, concludendo, l’istanza soggettivistica, personali- 
stica: ma soluzione della crisi, a nostro avviso, nella persona, sia pure 
quella altrui o sia l'oggetto a cosa personificata. La salvezza è nel colloquio 
che « apre alla conciliazione col mondo » e il colloquio non potrà essere 
che tra persone, da un soggetto all’altro e da questi al Tutto. La via che 
conduce all’assoluto non è fuori della distinzione, della particolarità o 
definitezza, ma è la via che incontra, sul suo cammino, infiniti universi 
personali (*). 
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(#) «La rinunzia alla centralità dell’io e la tensione verso l’oggetto in uno sforzo 
di comprensione che elimini il giudizio sono, dunque, le caratteristiche essenziali del 
nuovo tentativo di vincere l’intellettualismo » (La vita come amore, cit., p. 233). 

(8°) Si cfr. le osservazioni di E. Paci nella sua recensione a La vita come amore. 
«L'amore non può essere esclusività irrelazionale ed identità... L'armonia non è 
assolutizzazione dei suoi termini, ma non è nemmeno la loro negazione, e cioè la loro 
irrelazionalità, altrimenti l'armonia scomparirebbe e resterebbe l’identità... l’amore non 
è fuori della relazione» (Aut-Aut, 1953, n. 14, p. 155). Il che può significare che la” 
| crisi non è nell’estraniazione tout court, perché fuori della distinzione l’unità sarebbe 
irrelata e priva di significato. Non la soggettività è male, ma la soggettività che si 
considera autosufficiente. 
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Noterella guicciardiniana 


Vittorio De Caprariis, l’autore del penultimo libro italiano su Fran- 
cesco Guicciardini (*), ha raccolto in questo bel volume (*) una larga scelta 
di pagine politiche, storiche, autobiografiche e apologetiche del grande scrit- 
tore. Dalle Ricordanze alla Consolatoria, dalle Storie Fiorentine al Dia- 
logo del reggimento di Firenze, dalle Considerazioni intorno ai Discorsi 
del Machiavelli alle Cose Fiorentine e alla Storia d’Italia, si può dire che 
tutto il Guicciardini maggiore e minore sia presente nel volume. Mancano, 
è vero, per intero, quelle lettere politiche e diplomatiche (la Relazione di 
Spagna, compresa nel volume, è nel complesso meno viva di certe ma- 
gistrali lettere scritte a Firenze dalla corte di Ferdinando il Cattolico) (°) 
che avrebbero permesso di cogliere sul vivo la capacità del Guicciardini a 
penetrare i termini essenziali di una situazione : ma in compenso il volume 
comprende la serie principale dei Ricordî, data secondo la recente edizione 
critica dello Spongano, più l’appendice in cui questo studioso ha raccolto 
i « ricordi » (e ce ne sono di significativi) non compresi nelle tre serie da lui 
stabilite. Che d’altra parte non sia il caso di lamentar lacune, è cosa che si 
comprende facilmente: il volume supera le mille pagine, obbedisce ad un 
criterio rigoroso di scelta, ed ogni esclusione risponde dunque o alle esi- 
genze dello spazio o ad una logica precisa e conseguente, non ad una di- 
menticanza o ad una imperfetta conoscenza dei testi. Il De Caprariis, ad 
esempio, ha preferito che di ciascuno dei venti libri che compongono la 


(*) V. De Caprarts, Francesco Guicciardini: dalla politica alla storia, Bari, 
Laterza, 1950. L'ultimo volume italiano sul Guicciardini è, che io sappia, quello di 
R. RAMAT, Il Guicciardini e la tragedia d’Italia, Firenze, Olschki, 1953. Si veda anche 
l'articolo di A. PasseRIN D’ENTRÈVES, Guicciardini vecchio e nuovo, in Occidente, 
(1953), pp. 88-98, che prende lo spunto dal volume del De Caprariis. 


rt 
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italiana: storia e testi, volume XXX), Napoli-Milano, s.a. (ma: 1953). 

(*) Cfr. ad esempio la lettera del 7 febbraio 1513 ai Dieci di Balia, in F. Gutc- 
cIarDINI, Carteggi, ed. Palmarocchi, Bologna, 1938, I, n. 86, pp. 134-144, il cui 
giudizio conclusivo sulla situazione di Ferdinando il Cattolico vien ripreso pressochè 
alla lettera in Storia d’Italia, ed. Panigada, Bari, 1929, III, pp. 160-162. 


(®) F. GuicciarpINI, Opere, a cura di Vittorio De/Caprariis (La /etteratura 
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Storia d'Italia, la sua antologia riproducesse il maggior numero possibile 
di pagine e di capitoli: e chi conosce la sua interpretazione generale del 
pensiero guicciardiniano, comprende subito le ragioni profonde della sua 
preferenza. Nel libro del ’50, infatti il De Caprariis non aveva solo richia- 
mato con energia l’attenzione degli studiosi dai Ricordi alle grandi 
opere storiche e politiche dello scrittore, ma aveva altresì individuato il 
culmine del suo pensiero nel passaggio dalle grandi costruzioni politiche 
alla più matura e concreta riflessione storica. La « conversione » del Guic- 
ciardini « dalla politica alla storia » gli era apparsa come l’abbandono, da 
parte dello scrittore, di ogni schematizzazione generalizzante, come la con- 
quista di una consapevolezza che annullava e dimostrava vani i precedenti 
tentativi di imprigionar la mobile e varia realtà storica nelle artificiose co- 
struzioni della scienza politica, E si comprende quindi come, partendo da 
simili risultati interpretativi (*), il De Caprariis dovesse giungere ad esclu- 
dere qualche testo interessante per fare il più largo posto possibile a quei 
venti libri della Storia d’Italia, che non sono solo uno dei massimi capola- 
vori della storiografia moderna, ma segnano anche il momento di maggior 
maturità di tutto il pensiero del Guicciardini (°). 

Il commento a piè di pagina, sobrio ed essenziale, è quasi sempre felice 
e calzante. Il De Caprariis non ha mancato di « postillare » quei passi che 
gli permettevano di riprendere e confermare tesi a lui care : e per quanto 
riguarda la Storia d’Italia non si è sottratto all’ingrata fatica di andar rin- 
tracciando l’identità storica di molti dei personaggi di minor nome che po- 
polano il racconto del Guicciardini. Ed anche sotto questo punto di vista 
il suo commento riuscirà prezioso agli studiosi. Ai testi il De Caprariis ha 
premesso una breve introduzione in cui, in forma stringatissima, ha rie- 
sposto i principi fondamentali della sua interpretazione e ha quindi impli- 
citamente fissato i criteri della sua scelta. Nelle sue nuove pagine tornano 
così i motivi ampiamente svolti nel libro: la svalutazione delle precedenti 
interpretazioni, ora rivolte a sottolineare il moralismo « moderno » e sof- 
ferto del Guicciardini, ora inclini a coglier nei suoi Ricordi quel cinismo 
e quell’indifferenza morale che il De Sanctis aveva appassionatamente de- 


(*) Per i criteri metodologici con i quali il De Caprariis ha affrontato il pro- 
blema, vedi il suo saggio, Appunti sul metodo nella storia del pensiero politico, in 
Atti della Accademia pontaniana, n.s., I (1947-48). 

(°) Sulle ragioni dell’inclusione dei Ricordi cfr. quel che dice il De Caprariis 
nella Nota critica, p. 1070: ma è evidente comunque che se non avesse pubblicato i 
Ricordi egli non avrebbe potuto puntualmente dimostrare la loro scarsa importanza sto- 
rica, e la sua tesi non avrebbe avuto in questa sede adeguata documentazione (sui Ricordi 
vedi la nota di p. 96: ma cfr. anche pp. 104-105 a proposito dei Ricordi 29 e 33, nei 
quali il De Caprariis vede un atteggiamento storico-critico. Per il ricordo 33 cfr. 
comunque già De CapRARIIS, Francesco Guicciardini, cit., p. 13). 
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nunciato (°): la svalutazione degli stessi Ricordi, che nel libro eran detti 
inessenziali alla comprensione del vero pensiero guicciardiniano e che qui, 
con perfetta coerenza e più accentuato spirito polemico, non son neppure 
nominati e citati. Con perfetta coerenza, si è detto: ed in realtà, se può 
recar qualche sorpresa che alle molte critiche rivolte a questa sua tesi il 
De Caprariis risponda accentuandola e traendone conseguenze ancor più 
radicali, bisogna pur notare che tutta la precedente ricerca, tutta la sua 
interpretazione non erano, da un certo punto di vista, che la dimostrazione, 
per via negativa, dell’irrilevanza dei Ricordi ai fini di un’interpretazione 
storica del Guicciardini, e che in nessun modo la sua tesi sui Ricordi poteva 
esser definita affrettata o paradossale ("). Il De Caprariis ha affrontato in 
concreto il problema della religiosità del Guicciardini, ha cercato di indivi- 
duare la natura del suo pensiero politico, di cogliere i modi della sua « con- 
versione dalla politica alla storia » e quindi i caratteri della sua storiografia : 
ha visto benissimo, in altri termini, che il problema storico non poteva esser 
risolto offrendo l’ennesima caratterizzazione psicologica o semipsicologica 
del cinismo o della moralità « dolorosa » dello scrittore, ma ricostruendo 
il processo della sua mente dalle prime prove fino agli scritti della ma- 
turità: ha compreso tutto questo, si è posto questi autentici problemi di 
interpretazione storica, e mai i Ricordi gli son stati di aiuto per meglio 
comprendere un passaggio o una relazione di concetti. Altri testi gli hanno 
permesso di seguire questa processo e di risolvere questi problemi: i Ri- 
cordi non gli hanno offerto che delle massime contradditorie e astratte, 
dei frammenti di esperienza irrelativi gli uni agli altri. Per questo li ha 
giudicati inessenziali alla comprensione di quel processo e alla soluzione 
di quei problemi. La sua tesi potrà esser giudicata parziale, non interamente 
persuasiva, esagerata in qualche passaggio : potrà anche essere interamente 
respinta: ma sarà impossibile dichiararla poco documentata e tornare 
quindi ad ignorare il problema dello svolgimento del pensiero guicciar- 
diniano e alle comode e oziose caratterizzazioni psicologiche. 


(9) Sulla storia della critica guicciardiniana, che qui non può esser che presupposta, 
ampie notizie nel libro di V. LUCcIANI, Francesco Guicciardini e la fortuna del- 
l’opera sua, edizione italiana a cura di P. Guicciardini, Firenze, Olschki, 1949, passim, 
e per i contributi più recenti, pp. 371-389, (da preferire a quella originale: Francesco 
Guicciardini and his european reputation, New York, 1936 perche riveduta e arric- 
chita di pagine nuove). E si veda la rapida «rassegna» di R. PALMAROCCHI, Cento 
anni di studi guicciardiniani, in Studi guicciardiniani, Città di Castello, 1947, pp. 
113-124, e ora anche le osservazioni sulla critica guicciardiniana di S. Rotta, F. Guic- 
ciardini, in I classici italiani nella storia della critica, a cura di Walter Binni, Firenze, 
La Nuova Italia, 1954, I, pp. 401-459. 

(1) Va rilevata, tra i molti articoli a cui il volume del De Caprariis ha offerto 
l'occasione, la nota di E. CeccHI, Gwicciardiniana, in Paragone, n. 30 (1952), pp. 3-15. 
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La tesi del De Caprariis va dunque discussa dal punto di vista sia 
dei risultati conseguiti sia della possibilità di confermarli e di renderli 
più persuasivi proprio attraverso una meno polemica e meno rigida valu- 
tazione dei Ricordi. Discutere in astratto se sia legittimo vedere in essi 
solo la paralizzante opera dell’« intelletto astratto » che immobilizza ia 
realtà per ricavarne una regola di valore assoluto e universale, o se in 
quelle massime non si celi per caso qualcosa di più profondo e di più 
vivo, una saggezza amara, una moralità acre e modernissima, sarebbe in- 
fatti, dopo il libro del De Caprariis, del tutto ozioso e superfluo. Îl pro- 
blema non è di tentare assurde ,rivalutazioni dei Ricordi, o meglio di 
un modo di leggerli e di giudicarli che è stato fonte di molta retorica e di 
poca penetrazione critica, ma di vedere, come si diceva, se da una pa- 
ziente considerazione di molti di essi non possano venir conferme e chia- 
rimenti a quella visione del Guicciardini, che escludendoli violentemente 
dalla storia del suo pensiero, il De Caprariis ha avuto il notevole merito di 
delineare. Insomma: sono proprio inutili i Ricordi, per chi intenda com- 
prendere « storicamente » l’opera del Guicciardini? Oppure chi li tenesse 
presenti e cercasse di cogliere quegli spunti positivi che pur contengono, 
potrebbe giungere a conclusioni di un qualche interesse proprio nell’am- 
bito dell’interpretazione proposta dal De Caprariis? Si consideri la sua 
tesi nel suo complesso: ciò che « depotenzia » i Ricordi e li rende 
inessenziali nel processo del pensiero guicciardiniano non è solo la 
tendenza alla fissazione della « massima », ad astrarre da una realtà resa 
tipica e immobile una « regola generale » valida per qualsiasi situazione 
della storia, ma anche la consapevolezza guicciardiniana dell’impossibilità 
di sciogliere in essa tutte le riserve, le eccezioni e si direbbe le anomalie del 
particolare (*). Da una parte c'è perciò l’esigenza del « generale », dall’altra 
la consapevolezza dell’irriducibilità del particolare al generale, dell’infinita 
varietà degli elementi che concorrono alla formazione delle situazioni 
storiche e contribuiscono a differenziarne i tratti essenziali: e da questa 
continua oscillazione tra due diverse attitudini mentali, i Ricordì trarreb- 
bero quella tendenza alle analisi sottili e capziose, alla individuazione 
di aspetti sempre più minuti della realtà, quella tendenza al sofisma in cui 
sfumerebbe ogni vivacità di osservazione e ogni freschezza e urgenza pra- 
tica, Il « particolare » e il « generale » rimangono perciò, nel suo pensiero, 
in un equilibrio passivo e improduttivo, senza che il « generale » riesca a ri- 
solvere il « particolare » nel quadro di una perfetta costruzione sociolo- 
gica e senza d’altra parte che il « particolare » abbia la forza di porsi non 


(5) DE CAPRARIIS, Francesco Guicciardini, Cit. pp. 21-24 
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‘come semplice eccezione e anomalia ma come il criterio di una nuova 
concezione della storia, A che servono dunque i Ricordi? In essi il De Ca- 
prariis non sente quella freschezza di ispirazione, quella capacità di 
riattingere di continuo la viva realtà delle cose che fanno la forza e il 
fascino del Testament politique di Richelieu, di quell’opera impareggia- 
bile, in cui, come osservò Montesquieu (°), non c'è differenza tra il ritmo 
del pensiero e quel che era stato il ritmo dell’azione politica del grande car- 
dinale. Vi vede, al contrario, l’anticipazione di quella letteratura precettistica 
della Controriforma ('), in cui la casistica celebra il suo pieno trionfo: e 
può perciò aggiungere, ribadendo con forza il suo giudizio, che un principe 
che volesse seguire alla lettera i precetti dei Ricordî dovrebbe semplicemente 
rinunciare all’azione. In una nota di questa antologia, commentando uno dei 
primi ricordi, il De Caprariis torna a ripetere il suo giudizio : le critiche non 


(*) MontEsQuIEU, Sur le testament politique de Richelieu, in Qeuvres complètes, 
ed. Caillois, Paris, 1949, I, pp. 1088-89: « Lorsque je lus le Testament politique du 
cardinal de Richelieu, je le regardai comme un des meilleurs ouvrages que nous eussions 
en ce genre. Il me sembla que l’àme du Cardinal y étoit tout entière, et, comme on 
juge qu’un tableau est de Raphaél parce qu'on y trouve le pinceau de ce grand peintre, 
je jugeai de méme que le Testament politique étoit du cardinal de Richelieu parce que 
jJy trouvois toujours l’exprit du cardinal de Richelieu, et que je le voyois penser 
comme je l’avois vu agir». 

(‘*) De CAPRARIIS, of. cif., p. 24, e vedi il suo saggio su // problema dell’equi- 
librio nel pensiero del Machiavelli, in Atti dell’Accademia pontaniana, n.s., II, p. 136: 
«L’estenuato realismo del Guicciardini, quel realismo che non è debolezza o limite 
ma un modo già tutto diverso di guardare le cose, è in un certo senso più vicino 
ai tecnici della ragion di Stato, al gesuitismo taciteggiante del Seicento che all’etica 
passionata e ferma del Machiavelli ». (Noto qui che E. GARIN, L’Umanesimo tta- 
liano: filosofia e vita civile nel Rinascimento, Bari, 1952, p. 231) ha visto nel rea- 
lismo guicciardiniano «il segno più alto della sua sapienza civile, rifiuto preciso di 
‘ogni astrazione filosofica d’intorno al civile mondo degli uomini, avvio consapevole 
ad una filosofia dell’umano, veramente fedele all’effettualità dei rapporti umani. E 
con ciò il Guicciardini si poneva oltre quei tardi cinquecentisti, che non più su Livio, 
‘ma ormai su Tacito, eppur sempre sulle orme di Machiavelli, ancor vedranno storia, 
politica e morale come determinazioni della «verità immutabile » della natura del- 
luomo e delle cose». L'osservazione del Garin è interessante per quel che dice 
sulla « superiorità » quasi storicistica del Guicciardini non solo sul Machiavelli, visto 
in una prospettiva rigidamente naturalistica sulla quale avrei da muovere decise 
«‘obbiezioni, ma anche sui teorici della Controriforma: ma su tutta questa interpre- 
tazione, e non solo su quella del Machiavelli, bisognerebbe fermarsi a lungo, distin- 
guendo con cura i vari problemi. Una contrapposizione di questo stesso tipo tra il Ma- 
«chiavelli e il Guicciardini era già stata prospettata da H. BurTrERFIELD, The statecraft 
of Machiavelli, London, Bell, 1940, che offre una delle interpretazioni più discutibili 
tra le molte che sono state avanzate in questi ultimi anni: un cenno riassuntivo in 
H. BurrERFIELD, The origins of modern science, London, Bell., 1950, p. 32). La tesi 
secondo cui, rifiutando il fondamentale principio dell’imitazione, Guicciardini si 
‘porrebbe ormai fuori dei limiti della cultura rinascimentale e anticiperebbe quella 
della Controriforma, era già stata avanzata da F. CHasop, I/ Rinascimento, in 
Questioni di storia moderna, Milano, 1948, pp. 88-89 e cfr. anche Per la storia 
religiosa dello Stato di Milano durante il dominio di Carlo V, Bologna, 1938, p. 86, 
‘oltre, naturalmente, al profilo del Guicciardini tracciato per l’Enciclopedia italiana, 
s.v. Il De Caprariis ha preso posizione rispetto a quesa tesi nell’introduzione alla 


«sua antologia: op. cit., p. XIII. 
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hanno minimamente scalfito i suoi convincimenti ed egli seguita a credere 
che di nessuno aiuto siano i Ricordi per chi studi seriamente, cioè sto- 
ricamente, il Guicciardini, Abbiamo visto quali siano gli aspetti positivi, 
indiscutibilmente positivi, della sua tesi: si può dire che abbia ragione 
anche in questo? 

La tesi del De Caprariis — l'abbiamo visto — è che i Ricordi trag- 


gano la loro astrattezza e debolezza non solo dall’istanza generalizzante 


che li percorre ma altresì dal persistente dubbio del loro autore che tale 
istanza possa mai tradursi in concreta realtà e che il particolare possa essere 
senza residui assorbito in un principio di valore universale e definitivo. 
Ma in questa continua e mai risolta oscillazione del Guicciardini tra queste 
due esigenze del suo pensiero, non si potrà anche vedere, oltre alla sua 
evidente incapacità a risolvere concettualmente quel contrasto, un vigo- 
roso istinto del particolare che gli impedisce di smarrire il senso della 
realtà, delle distinzioni e delle eccezioni che ine costituiscono la trama? 
Certo, la coscienza del particolare si pone talvolta come un ulteriore osta- 
cola da superare, come un nuovo elemento aggiunto agli altri che si vor- 
rebbe, e non si riesce, ridurre ad unità: e ne nasce quella tendenza al 
sofisma, alle distinzioni sottili e capziose che si è già rivelata nelle mas- 
sime del Guicciardini. Tutto questo è vero: e tuttavia nel continuo ricor- 
dare che « è grande errore parlare delle cose del mondo, indistintamente e 
assolutamente e, per così dire, per regola : perchè quasi tutte hanno distin- 
zione e eccezione per la varietà delle circunstanze, le quali non si possono 
fermare con una medesima misura » (*); nel conseguente elogio della pru- 


2 Ricordi, edizione critica a cura di R. Spongano, Firenze, Sansoni, 1951, 
DELITIGRO; 

Non è questo il luogo per un discorso ampio e rigoroso sui meriti, senza dubbio 
assai notevoli, di questa edizione critica delle massime guicciardiniane. Lo Spongano 
non si è sottratto a nessuna fatica, non ha evitato nessun ostacolo, pur di giungere 
a risultati sicuri e conclusivi. Ha esposto questi risultatti in una lunghissima 
introduzione che in alcuni punti è un modello di rigore e di stringatezza filologica. 
La sua tesi centrale è che la redazione del 1530 sia la redazione definitiva dei Ricordì, 
quella in cui il Guicciardini riprende e sistema con maggior rigore stilistico- 
concettuale le osservazioni e le riflessioni delle precedenti redazioni. I Ricordi di 
questa redazione perderebbero perciò, secondo lo Spongano, ogni carattere di stretto 
sapore autobiografico, supererebbero in una prospettiva assai più ampia il limite muni- 
cipale e cittadino caratteristico delle prime serie (e l'osservazione era già stata fatta 
da M. FuBinI, Le quattro redazioni dei « Ricordi» del Guicciardini, in Studi sulla 
letteratura del Rinascimento, Firenze, Sansoni, 1948, pp. 148 sgg.), e di conseguenza 
formerebbero un’opera compatta e coerente, frammentaria e disorganica solo in 
apparenza. Si pone quindi il problema: se i Ricordi del 1530 sono nella sostanza 
un’opera unitaria, è possibile sostenere ancora una tesi (quella del De Caprariis) se- 


condo la quale la prova della loro irrilevanza sarebbe data dalle contraddizioni che li 


opporrebbero gli uni agli altri e dalla ricerca della legge universale che li chiuderebbe 
ciascuno in se stesso? Insomma: i Ricordi hanno un loro svolgimento interno, svolgono 


“ai 
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denza e della discrezione; nella polemica amara e pungente contro coloro 
che credono possibile proporre ai fiorentini il modello romano, quasi che a 
un asino si possa far compiere il corso di un cavallo ; nella pensosa malinco- 
nia del ricordo C 161 in cui, come notò il Croce (*), par quasi che per un 
attimo si affermi il principio della « logica delle cose », in tutti questi passi 
e in altri ancora il particolare si riempie di un contenuto storico che non è 
da trascurare sol perchè il Guicciardini (e ci sarebbe voluta una maturità 
speculativa ben diversa da quella che un uomo del Rinascimento poteva 
possedere) non sappia darne una compiuta teoria e non avverta l’antino- 
mia che travaglia i suoi precetti. Persino la teoria del ritorno ciclico delle 

medesime circostanze, che qua e là ricompare anche nelle sue pagine, è 
corretta dal Guicciardini con l’osservazione che sì il mondo fu sempre 
di « una medesima sorte », ma i nomi e le superfici delle cose mutano « in È 
modo che chi non ha buon occhio non le riconosce, nè sa pigliare regola 
o fare iudicio di quella osservazione » ("*). E altrove (*): «... tutto quello 
che è stato per il passato, parte è al presente, parte sarà in altri tempi 
ed ogni dì ritorna in essere, ma sotto varie coperte e vari colori, in modo 
che chi non ha l’occhio molto buono, lo piglia per nuovo e non lo rico- 
gnosce: ma chi ha la vista acuta e che sa applicare e distinguere caso 
da caso, e considerare quali siano le diversità sostanziali e quali quelle 
che importano manco facilmente lo ricognosce, e co’ calculi e misure 
delle cose passate sa calculare e misurare quei del futuro ». Dove, certo, 
premessa del discorso guicciardiniano e delle possibilità che egli con- 
cede all’azione del « savio » è, in questo passo del Dialogo del Reggi- 
mento di Firenze come nel ricordo C 76, la sostanza storica dell’eterna 
struttura delle cose: ma quel che interessa è poi non tanto il ritorno 
di questa vecchia concezione della realtà e nemmeno, in fondo, la 
notazione pragmatica sul savio che sa trarre dalla sua prudente osser- 
vazione delle realtà una regola e un «iudicio » d’azione, ma piuttosto 
la molteplicità e la varietà delle cose che passano davanti al suo sguardo 
e imprimono nella sua mente un senso preciso della mobile e com- 


un motivo unitario, oppure non son che massime irrelative le une alle altre perchè 
chiuse nella loro falsa universalità? Non direi che leggendo i Ricordi dell'ultima reda- 
zione si ricavi quest’ultima impressione e che la tesi del De Caprariis si riveli insuf- 
— —ficiente. Ma comunque il problema è interessante e merita di esser ripreso: e a questo 
scopo l’edizione critica dello Spongano risponde in modo veramente perfetto. [Si veda 
anche il suo articolo: I Ricordi del Guicciardini, in L’Approdo, I (1952), pp. 12-15]. 
| (2) B. Croce, Teoria e storia della storiografia, Bari, Laterza, 1943, p. 217. 
n (*) Ricordi, C 76, e vedi anche B 114. ] 
p (4) F. GurccrarpInI, Dialogo del reggimento di Firenze, I, in Dialogo e di- 
| scorsi del reggimento di Firenze, ed. Palmarocchi, Bari, 1932, p. 17 e cfr. in Scritti 
politici e ricordi, ed. Palmarocchi, Bari, 1933, p. 183. 
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plessa realtà della storia. Nelle osservazioni di Bernardo del Nero sulla 
prudenza dei savi, sulle superficiali diversità e sulla sostanziale iden- 
tità delle situazioni storiche attraverso i tempi, sono di fatto impli- 
cite le tendenze che si agitano e si oppongono nel fondo del pensiero 
del Guicciardini. La storia — egli osserva — presenta situazioni sempre 
sostanzialmente identiche, e chi sia di tanta prudenza da saper discernere 
ciò che è veramente reale da ciò che è solo ingannevole apparenza potrà 
agire con successo e modificar secondo le costanti regole della « prudenza » 
la faccia delle cose. E tuttavia accanto all’identità si afferma, nel discorso 
giucciardiniano, la diversità : le cose son sempre le stesse, ma i colori che 
le caratterizzano, i veli che le ricoprono, mutano da tempo a tempo, danno 
alla storia un’apparenza di continua novità, e il compito del savio appare 
perciò assai più difficile di quel che a prima vista potrebbe sembrare. Quelle 
apparenze hanno, per così dire, una realtà più tenue della struttura sempre 
identica che celano: ma per coglier quella struttura, per giungere alla so- 
stanza immutabile delle cose, è necessario dissolvere quelle apparenze, di- 
stinguerei il reale dall’accidentale, il necessario dal contingente, e ciò richie- 
de una preparazione tenace, un'attenzione rivolta ai minimi particolari, una 
capacità di penetrar assai a fondo nelle cose e di non lasciarsi ingannare da 
falsi idoli. Il saggio dev'essere quindi (come avrebbe detto Machiavelli) 
di vista lunga, il suo atteggiamento verso la realtà che lo circonda deve 
essere eminentemente critico: e s'intende quindi come, nell’atto stesso 
in cui cerca quest’identità e questa uniformità egli ponga in atto una 
notevole capacità di distinzione e di discriminazione che è già, in forma 
embrionale, tendenza al conoscere storico. Una tendenza, si ripete, an- 
cora embrionale, pragmaticamente orientata e non risolta nè in teoria 
nè in concreto racconto storico: e che tuttavia, anche nelle forme am- 
bigue e incerte in cui appare in queste pagine, non è senza importanza 
nella storia del pensiero guicciardiniano. 

Si osserverà, riprendendo un’acuta osservazione del De Caprariis, 
che un savio siffatto, che deve soppesare tutti i molteplici aspetti di una 
situazione prima di decidersi all’azione, imparerà piuttosto a prospettarsi 
difficiltà ed ostacoli che concrete possibilità di azione (**). E certo, anche qui 
il contrasto, presente nei Aicordi, tra «regola» ed «eccezione », tra 
«legge » e « particolare », dà come risultato un’indecisione pratica che si 
traduce in sostanziale scetticismo. Ma d’altro lato è proprio questo scet- 


(‘) Cfr. comunque, Ricordi, C 191: «... per lo ordinario erra più chi delibera 
presto che chi delibera tardi. Ma da riprendere è sommamente la tardità dello esse- 
guire, poi che si è fatta la risoluzione, la quale si può dire che nuoca sempre e non 
giovi mai se non per accidente ». 
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ticismo, questo dubbioso prospettarsi tutti i problemi che la realtà presenta, 
questa consapevolezza delle molteplici difficoltà che il pensiero incontra 
quando vuol giungere a chiarire tutti i termini di una situazione, che 
affina la sensibilità del Guicciardini e lo inclina alla storia nell’atto stesso 
in cui lo chiude all’azione. Per tale via i Ricordi riallacciano il loro pro- 
blema al problema svolto nella citata pagina del Dialogo e in molti altri 
testi guicciardiniani: svelano un nucleo di pensiero che avrà svolgimenti 
molteplici nelle opere dello scrittore e che, adeguatamente interpretato, 
permette allo studioso di prospettarli all’interno di un processo storico e 
di valutarne l’importanza fuori di ogni intenzione apologetica e di ogni 
troppo brusca impostazione polemica, I Ricordî appartengono dunque alla 
storia del pensiero guicciardiniano, concorrono a porre esigenze e a 
formare un gusto: e chi consideri con attenzione questo loro significato 
può forse giungere alla conclusione che in realtà della « conversione » 
guicciardiniana dalla politica alla storia, così acutamente rilevata dal 
De Caprariis, è possibile ritrovar le tracce anche in testi che cadono 
al di là della netta linea che egli ha segnato tra questi due momenti del 
pensiero del Guicciardini. 

Queste le precisazioni che occorre apportare ad una tesi che ha 
avuto il grande merito di porre problemi nuovi, di dimostrare l’infondatezza 
e la genericità delle precedenti impostazioni e di delineare lo sviluppo stio- 
rico del Guicciardini con senso concreto dei problemi e con ammirevole 
rigore di impostazione critica. Sono, come si vede, precisazioni modeste : 
ma tali, forse, da liberare questa tesi dalle sue sovrastrutture polemiche 
e da far quindi meglio, apprezzare, eliminato ogni facile equivoco, quel- 
l’interpretazione generale del pensiero guicciardiniano che il De Caprariis 
ha acutamente svolto e che a noi qui non è più possibile esaminare (°°). 


(*) Mi pare superfluo avvertire che questa breve nota non ha la pretesa di 
fornire un’analisi esauriente dei Ricordi, ma solo di indicare qualche problema 
che forse merita di esser approfondito e svolto. 


RECENSIONI 


Louis De Broglie physicien et penseur, Paris, Editions Albin Michel, 1953, pp. XII-497. 


TI volume è una raccolta di saggi dei principali teorici di fisica e di logica, scritti 
in occasione del sessantesimo compleanno di Luois De Broglie, a testimonianza dei 
suoi fondamentali contributi al pensiero :moderno, L'importanza di questo volume 
giubilare è eccezionale perchè, nelle sette sue sezioni, la molteplicità dei punti di vista 
rivela chiaramente la polemica in corso sui fondamenti della scienza e sui suoi costi- 
tuenti ultimi. 

L’opera si può dividere idealmente in due parti, corrispondenti ai due opposti 
orientamenti in cui s'è divisa oggi l’epistemologia e la logica della scienza, giunto 
il momento d’interpretare i risultati sperimentali. È difficile dare un nome a queste 
due correnti; grosso modo, si potrebbe parlare di relazionismo chiuso e di relazio- 
nismo aperto. Esaminiamo la prima. 

La tesi di Einstein è che « c'è qualcosa come lo stato reale di un sistema fisico, 
che esiste oggettivamente, indipendentemente da ogni osservazione o misura» (p. 7). 


Einstein esamina la descrizione di uno stato reale e fa due ipotesi; se la descrizione , 


è completa si deve concludere che la situazione (posizione) osservata è conseguenza 
dell’osservazione e non esiste prima, quando invece sappiamo che la configurazione 
dev'essere determinata (o quasi determinata) nel tempo iniziale. Questa ipotesi, poi, 
per la fisica macroscopica, è insostenibile intuitivamente. Inoltre se la descrizione fosse 
completa, poichè la descrizione dello stato reale (nella teoria quantica è la fun 
zione  ) del sistema parziale d’un sistema, composto di due sistemi parziali, «si 
differenzia secondo il carattere della misura (completa) che si compie sull’altro si- 
stema parziale» (p. 9), e poichè ciò vale anche nel caso in cui i due sistemi siano 
spazialmente separati durante la misurazione, la descrizione dello stato reale del 
primo sistema, essendo completa, dovrebbe indicare l'influenza della misura fatta 
sul secondo sistema, contraddicendo al fatto di essere completa in sè, con la con- 
seguenza di dover pensare ad una specie di «accoppiamento immediato d’oggetti 
separati nello spazio» (p. 11). Tutto ciò sembra voler richiedere un’interpretazione 
della descrizione come incompleta. Se però la descrizione fosse incompleta, necessi- 
terebbe ovviamente una descrizione più completa. Di qui la necessità di uno stato 
reale, indipendente da osservazioni e misure. 

Alla base di questa concezione c’è tuttavia, se non erro, una tesi relazionistica : 
la descrizione non sarà più incompleta in ordine alle sue possibilità di completarsi 
come descrizione, implicando questa supposizione la possibilità di una descrizione 


completa, capace di esaurire la realtà del fenomeno in una attualità extratemporale 


(in generale, indipendente dallo stato iniziale). L’incompletezza della descrizione sarà, 


‘al contrario, in ordine alla necessità di essere descrizione di uno stato, relazione ad 
un esistere oggettivo. È interessante notare che il realismo di Einstein è invece spinto 
fino al punto di spezzare la relazione in una giustapposizione dello stato fisico alla 
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sua descrizione, in quanto quello esiste indipendentemente da ugni osservazione. 
Ma in tal modo, io riterrei che una descrizione non possa non risultare in sè sempre 
contradditoria, dal momento che essa verrebbe a porsi come qualcos'altro, giustap- 
posto, ma non relazionato, E se la descrizione non è relazione allo stato fisico, come 
possiamo sperare di descriverlo? 

Tuttavia, a parte questo eccesso di realismo, che altro non è che un’altra, e 
diversa, conseguenza di un concetto atemporale del linguaggio, mi pare che Einstein 
intenda poi di fatto la descrizione come relazione, e non come giustapposizione, allo stato 
reale fisico, tant'è vero che ritiene di poter integrare e descrivere completamente la 
teoria quantica nel quadro più generale di una teoria della relatività completata at- 
traverso una generalizzazione delle equazioni di gravitazione; ma questo, come egli 
stesso dice, è ancora allo stato di programma. È quest’ultimo punto che differenzia il 
relazionismo di Einstein da quello (sempre chiuso) di Sch6dinger, De Broglie, 
Heisenberg (diviso dagli altri per riserve di carattere idealistico), Bohr, Pauli, 
Rosenfeld, per i quali la teoria dei quanta ha la sua spiegazione nella tesi della 
complementarità. Come scrive Rosenfeld, « l’esistenza del quantum d’azione si traduce 
nella sintesi onda-corpuscolo e ciò conduce matematicamente alle relazioni d’in- 
certezza» (p. 45): l'interazione del fenomeno con gli apparecchi di misura, modi- 
fica lo stato del fenomeno, in modo che questo sfugge in parte ad ogni controllo 
e perciò sono necessarie leggi statistiche, Non è necessario ricordare che tali leggi 
Statistiche non hanno a che vedere con quelle della termodinamica, giacchè quelle 
quantiche non involgono considerazioni di carattere deterministico e causalistico. La tesi 
della complementarità si mostra così un tipo di descrizione completa, includendo in sè, 
oltre il fenomeno, l'osservatore (le condizioni in cui si compie l'osservazione), ed il con- 
trollo è completo. Le obiezioni di Einstein sono però chiare: una descrizione di questo 
tipo, completa, esclude l’esistenza del fenomeno prima dell’osservazione; a ciò si 
può rispondere che il fenomeno esiste in quanto è osservato e che prima dell’osserva- 
zione quel fenomeno non esisteva davvero, essendo esso il risultato dell'interazione di 
uno stato con gli apparecchi di misura; d’altra parte, l’obiezione possibile di Einstein, 
che una modifica nello stato di un fenomeno deve presupporre uno stato reale, non 
è sostenibile, poichè una supposizione del genere è completa e, se si vuole, si può 
spostare comunque, giacchè (ma non per Einstein) ciò che varia non è la comple- 
tezza della descrizione, ma solo le condizioni d’osservazione e quindi il fenomeno; 
«la libertà dell’osservatore si riduce a definire col suo intervento il fenomeno che 
vuole studiare» (p. 61). Einstein può accusare questa tesi di solipsismo (giacchè 
la misura su uno stesso sistema è irripetibile), tant'è vero che per suo conto tenta 
l’altra strada, di inquadrare e descrivere completamente la teoria quantica in un si- 
stema più vasto; ma solipsista non è quella tesi, almeno nel senso che il generale, 
il repetibile, s'è spostato dalle misure al procedimento in cui tali misure vengono ef- 
fettuate, e cioè alla definizione di sistemi identici al dato. 

A. proposito dei sostenitori della complementarità è interessante ciò che dice 
J. L. Destouches: «...sono le descrizioni oggettiviste (si riferisce ad Einstein) ad 
essere incomplete, giacchè queste non rendono conto del comportamento degli osserva- 
tori e dell’arbitrarietà di cui dispongono nella scelta e nella condotta delle operazioni di 
misura » (p. 81). Il linguaggio completo in cui Einstein vorrebbe inquadrare la teoria dei 
quanta è, non solo accusato di incompletezza, ma per ciò stesso bocciato in partenza, 


| perchè ne viene escluso il comportamento dell'osservatore. Questa introduzione, nella 


descrizione, dell’elemento pragmatico, mostra l'efficacia dell’orientamento di ricerche 
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determinatosi col processo di simbiosi del neopositivismo europeo e del pragmatismo 
e behaviourismo americano, e in particolare della teoria di Ch. Morris. 

Ma con Destouches siamo già introdotti all'altra interpretazione dei risultati 
= attuali della fisica. Questa interpretazione deve la sua coerenza sopratutto all’analisi 
a della relazionalità aperta di Whitehead e alle ricerche logiche sulla probabilità di 
Reichenbach (due studiosi di formazione e provenienza culturale assai diversa). Co- 
minciamo con l’esaminare quali mutamenti si determinano nel concetto di realtà, 
stando a questi altri interpreti. Elsasser fa notare che c’è un punto comune alla fisica 
classica e a quella relativistica, per quanto riguarda il concetto di realtà: esso è de- 
finito come possibilità di attribuire delle coordinate ad un oggetto (al campo di coordi- 
nate si sostituisce, nella teoria relativistica, un campo di vettori). Nella fisica quantica 
ciò non è più possibile. La tesi della complementarità ha il difetto d’interpretare 
i dati probabilistici alla maniera della probabilità termodinamica (statistica di 
Boltzmann), in modo da reintrodurre, sia pure su basi probabilistiche, il concetto di 
realtà secondo coordinate, così da ottenere, nel caso limite della certezza, esattamente 
la struttura cartesiana del reale. 

Il relazionismo aperto, in luogo della disposizione spaziale, a struttura del reale 
prende il concetto di interazione. Due sono le conseguenze principali di questa tesi: 
a) la realtà è irriducibile, perchè ogni divisione determina una interazione delle parti Ì 
divise; b) è possibile una descrizione gradualistica della realtà. La teoria della com- 
plementarità deve essere interpretata nell’ambito di questa struttura del reale; e i 
allora le conseguenze solipsistiche, messe in luce dalla critica di Einstein, possono 5 
essere eliminate; stando alle parole di Elsasser: «avendo rinunciato alla precisione 
delle misure fatte ad un certo momento, dobbiamo servirci dei risultati di misure 
precedenti per approfondire la nostra conoscenza del sistema» (pp. 100-101). Ciò 
è evidentemente possibile proprio in base ad una struttura interazionale della realtà, 
giacchè, se non erro, si completa l’obiezione fatta dai sostenitori della complementarità, 
contro Einstein, nel senso che il fenomeno esiste in quanto osservato (non prima del- 
l'osservazione), ma la storia delle misure è garantita dall'interazione, dall’irriduci- 
bilità della realtà, determinandosi in tal modo una sempre maggiore approssima- 
zione, una gradualità, nella descrizione della realtà, che spezza la posizione bloccata 
del solipsismo della misura, della tesi complementaristica. Questa tesi della strut- 
tura interazionale della realtà evidentemente presuppone una concezione temporale 
del linguaggio, che mancava nei teorici di quella che s'è chiamata relazionalità chiusa. 

La tesi di Elsasser può essere integrata dalla descrizione dell’elettrone di A. 
March: l’elettrone non è un individuo (corpuscolo-onda) ma una struttura; l’esempio 
portato per spiegare questo concetto è curioso ma convincente: la rettangolarità è 
una struttura ed il colore blu si può supporre determinato esattamente in intensità; 
in tal maniera otterremo una unica rettangolarità blu. Tornando ad Elsasser, po- 
tremmo dire che l'impossibilità di osservare due elettroni nel medesimo stato è una 
conseguenza della unicità dello stato di un elettrone (vedi rettangolarità blu), una con- 
seguenza di quell’unicità, connessa alla singolarità della misura, ma che non esclude 
la possibilità di una descrizione, approssimata quanto si vuole, della struttura, attra- 
verso una storia degli stati, ossia, restando all’esempio, attraverso una variazione dil 
tutte le possibili tonalità del blu. i 

Questa concezione storicistica della misura, anticipa, nel volume, il notevolis-. 
simo saggio di Hans Reichenbach (La signification philisophique du dualisme ondes- SA i 
corpuscules) riguardante, tra l’altro, il concetto di tempo. 5 
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La fisica quantica, dice Reichenbach, conduce ad una sorprendente interpreta- 
zione logica del tempo. Essendo le equazioni della meccanica classica di secondo 
ordine, si possono avere soluzioni tanto per tempi positivi, quanto per tempi negativi. 
Ciò sta a dimostrare che tali equazioni danno un ordine ma non una direzione del 
tempo. La statistica di Boltzmann ha risolto la questione della direzione: non è 
impossibile, ma semplicemente assai improbabile, che il tempo possa essere irreversi- 
bile. La direzione del tempo è di natura statistica, e ciò è connesso col fatto che il si- 
stema ha un’entropia in aumento, ossia si trova nella parte positiva della curva 
d’entropia, o, com'è stato anche detto (Fantappiè), il sistema non è sintropico. La 
struttura temporale di Boltzmann, tuttavia, lascia inalterata la simmetria del passato 
rispetto al futuro, nel senso che per entrambi è valido il determinismo. Passando alla 
meccanica quantica, le equazioni, sebbene assai diverse da quelle della fisica classica, 
hanno ugualmente la proprietà di non rendere assolutamente irreversibili i fenomeni; 
però, mentre per la fisica classica passato e futuro sono simmetrici in quanto cadono 
sotto un comune determinismo, nella meccanica quantica, passato e futuro sono dominî 
di probabilità ; le probabilità tuttavia sono ancora simmetriche, sicchè non è possibile de- 
terminare una direzione del tempo. Il.criterio statistico di direzionalità della fisica clas- 
sica non è più sostenibile proprio in quanto è la stessa probabilità ad essere sim- 
metrica. Ma la natura stessa dell’esperienza toglie ogni possibilità anche di dare 
un ordine temporale ai fenomeni elementari. La storia di una particella elettronica 
significa, per esempio, l'esame di due suoi stadi successivi; un elettrone muove da 
una posizione verso una successiva; qui però cambia il suo stato (positrone) ed entra 
in fase sintropica, cambiando il senso del tempo e retrocedendo, dunque, verso una 
terza posizione; manca così un ordine A, B, C, giacchè i passaggi AB e BC non 
sono consecutivi. Da questi fatti si trae la prima conclusione della fisica quantica : 
mancando un ordine ed una direzione, in essa si sopprime il tempo. Tuttavia, per 
quanto riguarda l’ordine, sarà sempre possibile sostituire un concetto statistico, valido 
per il tempo microscopico. Stabilito un tale concetto statistico di ordine, è possibile 
riprendere in.esame il problema delle misure. Tale ordine statistico cade comunque nel 
campo delle possibilità di misurazione. D'altra parte, per il principio d’indetermina- 
zione di Heisenberg, è possibile, solo nel dominio della probabilità, predire il risul- 
tato di una misura; «in questo senso >, dice Reichenbach, « tali avvenimenti futuri pos- 
sono essere detti presentemente indeterminati » (p. 132). Questo principio d’indetermina- 
zione rientra in una teoria amplificata del concetto di causalità, in cui si è ristretto 
quello classico al caso limite in cui la probabilità di previsione è 1: il principio stabilisce 
che questo limite è inferiore a 1. L’aver trovato che le probabilità sono simmetriche 
tra passato e futuro, non impedisce dunque che vi sia una distinzione netta tra pas- 
sato e futuro e quindi una direzione del tempo; è questa l’altra conclusione a cui 
perviene la fisica quantica. 

Dove nasce una tale distinzione tra passato e futuro? Questa possibilità c’è, 
dice Reichenbach, « perchè il fatto di registrare implica dei fenomeni irreversibili : 
è un atto macroscopico» (p. 132). Insomma, la simmetria della probabilità non 
elimina la separazione del dominio deterministico da quello indeterminato del futuro, 
perchè la misura è un fatto macroscopico, da cui può conseguire il principio d’inde- 
terminazione. Dunque reversibilità o irreversibilità non sono il tempo, ma «in rap- 
porto al tempo >» (Watanabé); stanno cioè ad indicare se il tempo ha o non ha una 
direzione. Il tempo è un concetto più complesso, implicando, oltre alla direzione, anche 
un ordine. 
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\ La conclusione sull’irreversibilità, a cui perviene Watanabé, mi sembra insod- 
disfacente (Cfr. p. 386): «La deduzione dei risultati irreversibili da premesse re- 
versibili » egli dice «è, per così dire, un’alchimia di logica, che necessita di una 
pietra filosofale ». Questa pietra è la « corrente del nostro tempo interno cosciente ». 
Questa interpretazione bergsoniana non conduce ad altro che ad oscurità, restando 
sempre da dimostrare che cosa sia, come sia strutturata e perchè debba esservi una 
tale corrente. A conclusioni analoghe giunge anche Olivier Costa. Per entrambi è 
evidente una struttura logica del tempo, ma l’irreversibilità, a cui pervengono sia la 
fisica classica che quella quantica di fronte al problema della misurazione, deve avere 
la sua condizione nella direzione psicologica del tempo interno. La conclusione è 
intuizionistica. 

L’irreversibilità dell’osservazione non può neanche avere quella radice empirica 
di cui parla Neumann; il processo di misurazione, di registrazione, se non erro, è una 
descrizione che ha dei caratteri logici essenzialmente diversi da quelli impliciti nel 
principio di Heisenberg; qui si pone logicamente l’impossibilità della previsione e 
dunque l’indeterminazione, nel dominio della probabilità futura. Nella misurazione, 
invece, si compie un'operazione logica di questo tipo: l'ordine statistico del processo 
è una costruzione logica, che è congruente con le possibilità di misurazione: la 
operazione logica di misurazione rende possibile la costruzione statistica di un 
ordine temporale; ma poichè lo stato del fenomeno dipende dall'operazione di misura- 
zione, ne consegue il principio di Heisenberg; questo sorge perchè l’operazione di mi- 
surazione determina uno stato irrepetibile del fenomeno, una situazione d’irreversi- 
bilità. Tale irreversibilità non è dell'operazione in se stessa; ciò significa che non 
c'è una successione di operazioni in un tempo diverso, preesistente, sovrapposto a 
quello del fenomeno; l’irreversibilità è nel fatto che si opera su un fenomeno, che 
il fenomeno cioè viene descritto. La descrizione del fenomeno, l'operazione di mi- 
sura sul fenomeno, è irreversibile. La reversibilità (mancanza di direzione) non è, 
al contrario, legata alla misura. Quando la misura non altera lo stato del fenomeno, 
quando cioè non si descrive lo stato, ma semplicemente si enuncia la legge del fe- 
nomeno, mediante una regola estensionale (non siamo dunque nel caso della descri- 
zione), allora non c'è alcuna condizione, altro che statistica (Boltzmann) per dare un 
concetto di irreversibilità temporale, e questo è connesso alla logica delle equazioni 
della termodinamica. 

Concludendo, la descrizione del fenomeno determina e indica uno stato irre- 
versibile, sicchè la descrizione è l’irreversibilità del fenomeno, il suo stato. Questo 
per la fisica quantica. Analogamente, nella termodinamica è possibile una costruzione 
logica dell’irreversibilità. Il tempo è una costruzione logica più complessa, impli- 
cando oltre i concetti di reversibilità e irreversibilità (direzione), anche un ordine. 
Come s'è già detto, affinchè una costruzione logica del tempo sia resa possibile, è ne- 
cessaria una concezione temporale del linguaggio. La deficienza del relazionismo 


chiuso era di questo tipo : il realismo di Einstein ed il complementarismo sono incapaci 


di dare una spiegazione soddisfacente dei fenomeni quantici, perchè ciò che lascia 


insoddisfatti questi teorici è una concezione aperta, temporale, della logica; per essi 


la struttura logica, perchè sia soddisfacente, deve inquadrare i fenomeni in uno schema 
che non ammette gradi di approssimazione. Purtroppo nel volume non è fatta menzione 
più approfondita dei problemi logici che sorgono per una concezione temporale del lin- 
guaggio, che viceversa sembrano di grande importanza per evitare cadute in tesi 


psicologistiche o mistiche, In queste poche righe s'è voluto solo indicare il problema; i 


) 


IN 


RECENSIONI 359 


è probabile che questa possa essere una strada assai fruttifera ad evitare le posizioni 
metafisiche dell'’empirismo (del fatto) e dell’intuizionismo. 
ALBERTO GIANQUINTO 


Enzo Paci, Tempo e relazione, Torino, Taylor, 1954, pp. 315. 


Attraverso il volume, che raccoglie organicamente una serie di articoli, com- 
presi in gran parte nella rivista « Aut Aut», si sviluppa in indagini storiche e cri- 
tiche una lunga analisi, per un verso delle possibilità d’interpretazione e anche di 
soluzione di problemi ben determinati, nel dominio del linguaggio, della logica mo- 
derna, dell’arte, e ancora in altri campi, proprie del principio dell’irreversibile e, per 
altro verso, un’analisi delle possibilità di rintracciare e ricollegare il principio stesso 
alle molteplici formulazioni, dall’organicismo (da Dewey a Whitehead) al nuovo 
pragmatismo americano, alla cibernetica e anche, in parte, al superato neopositi- 
vismo europeo. L’altro punto nodale del volume è l’analisi del relazionismo ed un 
capitolo, il 17°, è dedicato all’implicazione di irreversibilità e relazione. Sulla base di 
questi due fili conduttori si sviluppa una stringente critica alle posizioni sostanzializ- 
zanti proprie della metafisica dell’identità, le quali altro non sono, per. dirla con 
Whitehead, che concretezze mal poste. 

Vi sono alcuni punti alquanto complessi che è utile indicare. Già nell’intro- 
duzione la tautologia viene presentata come ultima espressione del principio d’iden- 
tità, ideale di un discorso logico perfetto e, psicanaliticamente, accostata al freudiano 
istinto di morte. È importante rilevare queste interpretazioni, poichè le tautologie, 
benchè espressioni di un discorso logico perfetto (ma non espressioni di un lin- 
guaggio perfetto, tale linguaggio escludendo ogni possibilità di costanti logiche), 
per il primo Wittgenstein, più che espressioni d’identità, sono vere e proprie regole di 
trasformazione, di traduzione, di un linguaggio in un altro e, pur non asserendo 
nulla circa i fatti, il riconoscimento loro e, ancor più, la trasformazione stessa, hanno 
un'importanza decisiva per l’analisi matematica e per la circoscrizione dei fatti 
nello spazio logico. 

La ragione più profonda della critica di Paci al discorso tautologico, riposa in 
una concezione organicistica e biologica della vita, e manifesta una sfiducia nel 
costruzionismo : matematico. Ma la critica all’identità implicita nella tautologia 
non esclude poi l'identità del principio metafisico dell’irreversibile, l’unico postulato 
che condizioni e inveri la molteplicità assiomatica di ogni linguaggio scientifico; 
tale postulato ritengo debba intendersi, in quanto unico e metafisico, nello stesso 
senso in cui, ad esempio, i logici medioevali intendevano il dictum de omni et nullo, 


| e, inoltre, nella condizione che esso vale, contro le tesi nominalistiche o convenziona- 


listiche, come realtà stessa, oltre che come legge della realtà: in esso simbolo io 
simbolizzato coincidono, realizzando l’aristotelica unità di noesi e dianoesi; il suo 
essere tautologico è la condizione generale del fatto (come la tautologia in Wit- 
tgenstein) ma è anche la struttura necessaria dei fatti e, dunque, l’unica tautologia 
possibile. 

sai Il Tractatus di Wittgenstein è autocontradittorio, perchè l’unità del linguag- 


| gio esclude una sintassi, che renda esplicito il rapporto di simbolo e simbolizzato 
| e, cioè, il parallelismo della struttura proposizionale con la struttura dei fatti; 
| l’inesprimibilità è così legata ad un doppio ordine di problemi irrisolti: paralle- 
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Nella posizione di Paci, non è il caso di parlare di sintassi, ma piuttosto di i 
metalinguaggio, anzi, di un processo infinito di metalinguaggi; tuttavia sia ben 
chiaro questo, che, per quel che riguarda il principio dell’irreversibilità, la delu- 
cidazione metalinguistica non è una soluzione, ma soltanto un’apertura al discorso sui 
simboli del tempo, perchè il «paradosso iniziale », che potremo chiamare para- 
dosso del parallelismo, è «ignorato» nell’unità noetico-dianoetica; in tal senso 
interpreterei il 6° capitolo, al 3° capoverso. Entro tali condizioni si rende espli- 
cito il significato di questi due passi: « Il tentativo della metafisica di porsi come 
metaesperienza è destinato a fallire» (p.22), « Alla metafisica dell'essere... bisogna 
sostituire la metafisica dell'esperienza...» (p. 29). 

Un altro punto cruciale del volume è quello riguardante il problema della 
direzione temporale. Anche qui la comprensione non deve cercarsi sul piano stret- 
tamente scientifico, ad esempio, del probabilismo di Reichenbach o del relazionismo 
storicistico di Elsasser o dell’intuizionismo di Watanabé, ma sempre su quello meta- 
fisico: la direzione temporale è una relazione irreversibile, in quanto legge del tempo 
e tempo stesso. In conclusione, a me pare che la radice della metafisica relazio- 
nistica di Paci, e qui a proposito della direzione temporale si può notare meglio, 
stia nel salto che viene compiuto dell’Estetica Trascendentale (intuizione pura della 
forma del tempo), in quanto « medio » fra realtà e sintassi della realtà. 

Impossibile è seguire in questo luogo tutte le implicazioni della filosofia dell’ul- 
timo Paci e perciò, anzichè indicare ancora problemi nodali, che risultano evidenti ad 
una lettura del testo, preferisco richiamare l’attenzione su alcuni passi di notevole 
interesse: in primo luogo, i rapporti tra Wittgenstein, l’esistenzialismo e la filosofia 
della praxis (p.26); l’analisi storica della filosofia americana, nel capitolo 13°; 
l’interpretazione della teoria dei tipi di Russell (p.265); il problema del relazio- 
nismo in Wittgenstein (p. 276); e, infine, il rapporto quantità-qualità (p. 289). 
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ALBERTO GIANQUINTO 


GroaccHINo GarcaLLo, Boulainvilliers e la storiografia dell’Illuminismo francese, 
Napoli, Giannini, 1954, pp. 132. 


Ancora un contributo veramente meritevole allo studio del seicento francese. 
Di interesse singolarmente attuale, in quanto si inserisce in una recente serie di ri- 
cerche che, partendo dalla rivalutazione del libertinismo, giungono ad una accurata 
precisa e sconcertante revisione di giudizi storiografici: il seicento e il settecento, il 
Grand Siècle e il Secolo dei Lumi, tuttora strettamente legati e complementari, sembrano 
inerire reciprocamente secondo una differente funzionalità. Per paradossale magia 
di luci, l'età dei lumi sembra trascorrere insensibilmente in una dignitosa oscurità, 
a mano a mano che il naturalismo della spontaneità e l’individualismo antimecca- 
nicistico del seicento si fanno depositari della autonomia e della libertà dello spirito. 
S'intende che, fermi restando i valori ormai acquisiti definitivamente alla tradi- 
zione storiografica del secolo XVIII, è, in realtà, il secolo precedente che va 
componendo faticosamente, ma con progressiva quasi inesauribile ricchezza dal 
motivi, la sua fisionomia di Grand Siècle. 1105 
E non è a dire che l’importanza di queste revisioni sia leo ad una curio- 
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nascente dei libertini fanno di quel movimento, forse, il fattore del seicento più 
ricco di sviluppi. Ma fra tutti i motivi del libertinismo è certamente preminente 
il formarsi di una sensibilità all'indagine storica, che si presenta quasi come il germe 
nascente della moderna storiografia. Sotto questo aspetto, Boulainvilliers e Saint- 
Évremond, come, del resto, il Bayle, sono i grandi protagonisti del fluido mondo dei 
libertini. L'indagine del Gargallo, fermandosi sul primo dei tre, ha il merito di 
determinarne il valore di fronte a tutto lo sviluppo della storiografia del settecento. 
Eccezionale maturità di metodo, per i suoi tempi, nel Boulainvilliers: progressivo ina- 
ridimento di essa nel prammatismo illuministico di una storiografia « senza storie ». 

Momento felice, quindi, quello del Boulainvilliers, la cui migliore e più equili- 
brata definizione non è fuori, secondo il G., di una larga visione storicistica per 
la quale il « progresso» nella storia del pensiero « consiste nella sempre maggiore 
chiarificazione che il giudizio storico, nell’esercitarsi.... opera insieme del predicato, 
della categoria; della filosofia, potremmo dire, la quale è poi il metodo della sto- 
riografia: questo progresso è un progresso del metodo, del modo di pensare » (p. 15). 
Questa esigenza del concreto storico è viva in Boulainvilliers, sia pure limitata nella 
sua efficacia dal « prammatismo didascalico » che agisce su lui, come su tutta la sua 
epoca (p. 63). Ma nella misura in cui egli accoglie questa esigenza; nella misura in cui 
strumentalizza la arida euristica dei Maurini, il Boulainvilliers viene a compiere opera 
vera di elaborazione storiografica: la sua storiografia, anzi, comincia lì dove termina 
la curiosità dei raccoglitori filologici. Nella « Histoire de l’ancien Gouvernement de 
la France » e nelle « Lettres Historiques... » che seguono (v. nota 10 a p. 49), « tutto 
il pensiero dello storico francese mostra concretamente il suo bisogno di conoscere 
il passato per chiarirsi il presente» (p. 62), «per chiarire a se stesso il campo 
del proprio pratico operare» (p. 63). 

Ma il problema che sorge da queste pagine del G., e per il quale forse il titolo 
del libro non è sufficientemente indicativo, non è solo quello della storiografia del 
Boulainvilliers, quanto piuttosto quello della «vera» storiografia francese, dal 
seicento a tutto l’Illuminismo: al cui compiuto disegno, i saggi comparativi sul 
Dubos sul Montesquieu e sul Voltaire contribuiscono con una vigorosa incisività, se 
non con una esauriente discorsività. Ma per molti aspetti di questo problema, si 
presuppone — come dai frequenti richiami nel testo — l’altro pur tanto meritevole 
volumetto del Gargallo su «La scoperta dell’utile nel settecento» (Roma, ed. di 
Storia e Letteratura, 1951; per questo volume rimandiamo alla recensione di Carlo 
Antoni in «Il Mondo», 24 novembre 1951), alle cui pagine ripensiamo con sicuro e 
meditato convincimento. 

Il G. affronta, per la prima volta con impegno e con originalità. d'impostazione, 
un argomento che, per molteplici testimonianze, meritava in Italia uno studio serio 
e coscienzioso; ma il suo volume sul Boulainvilliers ha, inoltre, il merito di con- 
densare in tratti essenziali e secondo rigorosi principi critici (ci è sembrato perciò 
necessario citare, della I Introd. (p. 5-15), il periodo conclusivo, sul carattere me- 
todologico del progresso storiografico), la grande formazione culturale francese, 
in quegli aspetti di transizione che nella contraddittorietà delle forze politiche e 
sociali in giuoco trovano anche la migliore rivendicazione della loro vitalità. Il G. 
non intende rivalutare il Boulainvilliers forzandone la intima natura di uomo del sei- 
cento, ma piuttosto riconoscere in lui la eccezionalità di un apporto individuale che 
trova la forza talora di sollevarsi al di sopra di acquiescenze e supinità, per cogliere 
nella storia passata la voce — sia pure una sola — di una rivendicazione operosa del 


362 RECENSIONI 


presente, Che questa ricerca sia poi limitata agli interessi di uno «stato », di una î 
«élite» nobiliare, nel cui nome parla lo storico francese, non inficia che egli creda } 
fermamente in una funzione perdurante della nobiltà nell’ambito della monarchia : 
assolutistica, per la quale non ha che insofferenze. Le cause della decadenza del 
costume e della società francesi sono per la prima volta indagate al di là di in- 

tenti prammatici, 0, più precisamente, se pure con fini tuttora intesi al perseguimento : 
di determinati interessi di ceto, con una onestà di ricerca storica che rivela tutto : 
«l'impegno e la serietà fondamentali del gentiluomo normanno ». Onestà di ricerca 
che alimenta la storiografia del Boulainvilliers, nella concretezza della indagine 
rivolta a un passato rivissuto passionalmente, ma anche ricostruito con aderenza al 
più intimo significato che la storia può assumere per chi non ne faccia uso semantico 
o esemplificativo, ma intenda con essa illuminare i problemi del presente. E per il 
nobile normanno, i problemi del presente sono essenzialmente nella diagnosi della 
decadenza del costume e della società francesi, in quanto identificantesi colla deca- 
denza della funzione politica del ceto nobiliare. Non si perde, perciò, in lamentazioni 
sulla degenere discendenza. Intende ricercare le cause che l’hanno resa tale, alla 
luce di una tenace convinzione storica che, se giustifica nel Re l’accentrarsi di un 
potere necessariamente personale, questo vorrebbe operante nella società secondo 
il principio del «par inter pares»; il principio delle libere tradizioni della Gallia 
che videro il formarsi, in una eccezionalità di climi violenti, delle stesse monarchie. 
La sua indagine, in effetti, non è esente, oltre che da prammatismo, da vagheggiamenti 
acritici delle libere genti franche primitive, in cui il G. vede l’anticipazione di quel 
concetto  primitivistico dello «génie» di principi e popoli di cui riscontreremo 
l’efficacia sui pensatori svizzeri del settecento. 

La polemica Boulainvilliers-Dubos trova il G. critico attento e obbiettivo; ma 
verso il primo lo spinge « simpaticamente » la maturità di metodo storiografico del 
nobile normanno, maturità che ritroveremo operante dopo l’Illuminismo, nel pe- 
riodo della Restaurazione. Col Thierry il G. concorda nel riconoscere nel Dubos 
l’opera polemica del Tiers État. Ma osserva altresì che l'apparente senso di con- 
tinuità storica, data al Dubos dall’approfondimento dell'aspetto romano delle origini 
francesi, che, in uno colla sua accuratezza euristica, sembra caratterizzare le ri- 
cerche della « Histoire critique de l’établissement de la Monarchie francaise » ripiega, 
in realtà, su un interesse strettamente prammatistico e illuministico: « schiacciare le 
tesi del Boulainvilliers, a favore della monarchia assoluta tanto cara ai primi illumi- . 
nisti » (p. 70). Il motivo è nell’immobilismo del Dubos che non presuppone progresso 
nel metodo storiografico. Questo immobilismo, unito al suo naturalismo storico, sarà 
mutuato all’Illuminismo che, nella antitesi fra necessità e libertà, troverà la migliore. 
formulazione dei suoi problemi, sia pur ponendo a preferenza, come osserva l’A., 
l'accento sulla necessità. La tradizione libertina e, quindi, del Boulainvilliers va, 
per il momento, esaurendo la sua funzione. L’Illuminismo istituzionale del Monte- 
squieu e quello astrattamente corrosivo dei filosofemi di Voltaire sembrano sbarrare 
curiosamente la strada a una storiografia fornita di requisiti pur così fertili di svi-- 
luppo. DART, 

Su questa base di ricerche compiuta dal G., così ampia e sostanziale, ci ver 
rebbe il desiderio, proprio perché i limiti dell'indanise superano la singola figura dell 
Boulainvilliers, che si fosse anche potuto approfondire, sulla linea della tradizione . 
naturalistica del libertinismo francese, il motivo del suo progressivo depauperarsi, ‘nello pc 
sviluppo spirituale della I francese, seguendo la complessa trama di quel 
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costume e di quella società. Il motivo, in sostanza, che consente l’alterno sviluppo 
di due tradizioni parimenti operanti: quella che va dal naturalismo storicistico 
dei libertini al liberalismo romantico dell'ottocento, e l’altra che dal meccanicismo 
cartesiano, per il prammatismo illuministico, si congiunge segretamente coll’opportu- 
nismo prammatico della: Reazione del sec. XIX. Il pregio forse più costitutivo del- 
l’opera del G. consiste, del resto, nella complessità degli spunti che essa offre alla 
riflessione. È sulla linea di queste riflessioni che ci vien fatto di confessare un dubbio 
che, anche se indirettamente, finisce col ripercuotersi sulla figura stessa del Boulain- 
villirs. A noi sembra, sì, che il Boulainvilliers intenda la storia in modo parzialmente 
non prammatico e non semantico, ma non ci spieghiamo come da un uomo che ha 
così poco capito l’epoca in cui viveva da voler contrapporre strutture ereditate dal 
Medioevo a istituzioni che, bene o male, costituivano la innegabile fisionomia econo- 
mica e sociale dello stato moderno, possa scaturire un progresso del metodo storio- 
grafico. È, infatti, essenziale, se si vuole accettare l’identificazione di metodo e di 
filosofia, che l’atto di chiarificazione dei distinti nell'unità della coscienza sia pre- 
sente nell’articolarsi del metodo stesso, come progresso, nella storia, del predicato filo- 
sofico. Il Boulainvilliers dovrebbe adoperare, quindi, con ben maggiore efficacia il 
concetto della nuova struttura giuridica dello stato moderno, contro il quale egli è 
in lotta aperta. In fondo, avvertendo il disagio dell’assolutismo politico, egli ricorre 
al più semplicistico dei rimedi, che è quello di chiudere gli occhi di fronte alla ragione 
storica del suo avvento e di volerlo così annullare. Tutti i libertini polemizzavano 
collo stato assoluto e ne intuivano i limiti e le deficienze; ma nella loro critica, 
7 a differenza dello storico francese, si rendeva sempre più esplicito, come ad es. 
in Saint-Évremond, più che un ritorno alle strutture del passato, il superamento del 
punto d'arrivo: critica, quindi, in nome del futuro, non in nome del passato. 
Ciò che manca al Boulainvilliers ci sembra che sia proprio il predicato del suo 
secolo, e conseguentemente il metodo che dal suo secolo gli poteva essere suggerito. 
Nella caustica critica corrosiva di Voltaire ci sarà certamente più indifferenza, 
meno passionalità, ma senz’altro maggior vigore, chiarezza e possesso dei problemi del 
suo tempo. 
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< Grorces Gusnore, Mythe et métaphysique. Introduction è la philosophie, Paris, 
"a Flammarion, 1953, pp. 290. 


a] Esiste senza dubbio un paradosso della storia del pensiero, nel quale la spe- 
cd culazione recente e recentissima tenta in ogni modo di non ricadere (forse senza 
- riuscirvi mai pienamente): è la pretesa, che il Gusdorf addita in ogni dottrina, di 
‘presentarsi come «un corps de vérités abstraites, valables en dehors de l’espace et 
du temps», di fornire «un point de vue absolu sur la totalité du réel» (p. 7). 

Il fatto che ogni pensatore ricominci per conto suo l'impresa della ragione, 
lusingandosi di portarla a termine, induce a credere che l’aspirazione segreta di ogni 
filosofia sia quella di mettere fine alla filosofia; eppure il corso della storia non si 
arresta mai, ai vecchi sistemi succedono nuovi sistemi, e ciascuno si rivela, ad un 
| esame approfondito, relativo ad un orizzonte storico determinato, nutrito del passato 


364 RECENSIONI 


veramente fondamentale, giacchè «le mouvement de la raison raisonnante porte 4 
d'une manière ou d'une autre la marque de son hérédité prérationnelle » (p. 8). È } 
appunto codesta preistoria del pensiero, che il Gusdorf si propone di studiare nel 
presente volume, il quale vuole mostrare « comment les problèmes de la philosophie 
traditionnelle se sont dégagés peu à peu d'une première saisie totalitaire du monde, 
où l’univers du discours adhérait encore à la réalité des choses», vale a dire come 
la coscienza filosofica sia nata dalla coscienza mitica, la quale, lungi dall'essere tra- 
montata per sempre, «s'affirme chez les philosophes eux-mémes et sa persistance j 
secrète anime peut-étre leur entreprise dans ce qu'elle a de meilleur» (p. 8). L'opera i 
si presenta al tempo stesso come una critica, alla luce dei recenti sviluppi dell’etnologia 
e del pensiero esistenziale, della comtiana legge dei tre stadi (secondo la quale l’umanità i 
passerebbe dall’età teologica alla metafisica e finalmente alla positiva), legge ancor viva Ò 
nel Lévy-Briuhl e nel Brunschvicg. I 
La prima parte del libro del Gusdorf è interamente dedicata allo studio della 
coscienza mitica. L’A. respinge senz’altro il mito del buon selvaggio, quale si è 
venuto configurando nella tradizione letteraria da Rousseau e Diderot a Melville 
e Lawrence. « En fait, dès les origines humaines, l’harmonie est déjà rompue.... 4 
L’homme n’a jamais connu l’innocence d’une vie sans félure. Il y a un péché originel 
de l’existence > (p. 12). La precarietà dela vita umana, continuamente minacciata 
da innumerevoli insidie, genera l’angoscia. Nell'uomo, a differenza che nell’animale, 
il reale e il possibile non coincidono, in quanto la coscienza umana comporta per se 
stessa l'apertura d’infinite possibilità. Spetta appunto al mito il compito di esorcizzare 
l'angoscia e la morte, di fornire all’individuo un involucro protettore, nel quale egli 
possa trovare il proprio luogo ontologico. Naturalmente il mito, di cui si parla qui, 
non ha nulla a che fare col mito-racconto delle mitologie, nel quale non si deve 
vedere altro che una degenerazione, una fossilizzazione del mito vivente ed efficace. 
La coscienza mitica è una materia estremamente fluida, che non si lascia costringere 
entro rigidi schemi (come si è tentato di fare da parte di quegli studiosi, i quali 
hanno parlato di partecipazione, d’animismo, di totemismo): essa rappresenta un’affer- 
‘mazione totalitaria, la quale, essendo anteriore ad ogni distinzione intellettuale, esprime 
«un monde à l’état pàteux, dans sa première cohésion et sa coalescence» (p. 19), 
una realtà massiva, non intaccata dalle articolazioni del linguaggio, della tecnica e 
del pensiero. Posto nel cuore d'una realtà indivisibile, il primitivo « doit sans cesse 
agir en fonction de la totalité, de l’infini donné, que, faute de structures abstraites 
‘appropriées, il est incapable de tenir à distance et d’aborder au détail» (p. 25). Non 
allegorico, ma tautegorico (come ben vide lo Schelling), il mito orienta l’azione 
umana in funzione d’un orizzonte definito una volta per tutte, ed è intimamente 
‘connesso col rito, che il Van der Leeuw ha definito «un mito in azione ». È appunto 
il rito, che ha la virtù di riaffermare il mito, di renderlo presente : la condotta del 
‘primitivo, che è interamente regolata dal mito, si presenta come una concatenazione | 
«di riti, che rendono attuali i miti primordiali. In tal modo — come scrive il Gusdorf — 


‘choses apparaissaient nouvelles» (p. 30): TL) per il quale non esiste nt tempo. 
all'infuori del Grande Tempo iniziale è contemporaneo della cosmogonia. 9 

La coscienza mitica, che non conosce l’opposizione di soggetto e oggetto, dim. 
‘manenza e trascendenza, rappresenta una metafisica originale, un’ontologia spontanea. Ra 
«della quale il Gusdorf cerca di rendersi conto, prendendo come filo conduttore 
«division maîtresse de la philosophie occidentale», che ha, come è noto, tre cen: 
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d'interesse: l’Io, il Mondo e Dio. Codesta indagine è condotta in tre suggestivi 
‘capitoli, intitolati rispettivamente « Mana». «Le cosmos mythique» e «Kamo ». 
Il mana, che può, grosso modo, essere accostato al sacro definito da Rudolf Otto 
in un libro ormai famoso, è «un régime global de la connaissance, une disposition 
originaire de l’èétre dans le monde» (p. 46): esso coincide con l'esigenza inestingui- 
bile d’una soddisfazione integrale dei valori umani. Il senso del sacro, cioè d'una 
pienezza che sfugge all'ordine semplicemente teoretico, si rivela alla radice della 
metafisica, « pour autant que celle-ci a son point de départ dans la réalité humaine 
Jetée dans le monde, et s’efforce de justifier ou de combler le déficit ontologique 
dont chaque existant se trouve affecté >» (p. 46). La prima intuizione globale del- 
l'essere o mana si concreta come «sens d’un paysage inscrit dans les perspectives 
de l’espace et du temps mysthiques » (p. 83), nel quale il Kamo, il «chi vivente», 
l’uomo vive ignaro del proprio corpo, epperciò della propria individualità e della 
morte, come personaggio di quella rappresentazione sociale del mito, che è la comu- 
nità primitiva. L'individuo realizza il massimo delle proprie possibilità nella festa, 
< situation limite de l’ontologie primitive» (p. 82), che è celebrazione della coinci- 
denza del reale e dell’ideale, del fatto e del valore, la cui divisione aprirà la strada 
della filosofia, «qui est ensemble le chemin de la mauvaise conscience et de la 
nostalgie» (p. 82). 

Il Gusdorf dedica appunto la seconda parte dell’opera alla coscienza intellettuale, 
‘che è caraterizzata dal senso dell’universalità e da quello dell’individualità entrambi 
estranei alla coscienza mitica. Il passaggio dalla preistoria alla storia del pensiero 
si è attuato in venticinque secoli, dalla formazione dei grandi imperi orientali 
(3000 a. C.) alla morte di Socrate (399 a. C.). I grandi imperi allargarono enormemente 
.gli orizzonti umani, facendo crollare l’ontologia primitiva (strettamente legata, come 
si è detto, agli angusti limiti del territorio, in cui si svolge la vita del clan), dando 
un impulso decisivo allo sviluppo della tecnica e permettendo all'uomo di scoprire 
l’universalità, che con le leggi dell’astrobiologia compare per la prima volta alla 
ribalta della storia. Ma, a ben guardare, rimane un considerevole residuo mitico 
‘anche dopo codesta radicale rivoluzione della coscienza umana: il paesaggio mitico, 
il Grande Spazio è diventato il Cielo degli astri, dal quale è regolato il divenire 
del mondo sublunare; l’età primigenia, che il primitivo rende attuale mediante il 
tito, il Grande Tempo iniziale si presenta sotto l'aspetto della predestinazione astrale, 
« principe circulaire et éternel des événements humains» (p. 119). Contro codesto 
‘margine mitico l’intelletto umano eserciterà le sue armi, che diventeranno sempre 
più perfezionate da quando Socrate, attuando il passaggio dal senso comune tra- 
«dizionale al buon senso della ragione critica, scoprirà «l’autonomie de la conscience 
comme fondement et matrice de toute norme» (p. 129). 

Ovvie esigenze di spazio non ci consentono di seguire il Gusdorf nella sua inda- 
gine sottile dello sviluppo della coscienza intellettuale, la quale finisce con l’affermare 
l'Io, il Mondo e Dio come altrettanti aspetti dell'unica razionalità che sostanzia il 
reale stabilendo così un primato indiscusso della logica sull’esistenza. Ma per quanto 
la ragione reprima (in senso psicanalitico) il mito, sovrapponendo «au monde vécu, 
«dans son incohérence, dans son opacité sensible, dans sa coloration passionnelle, le 
‘monde intelligibile d’un univers du discours» (p. 177), essa non può non avvertire 
la problematicità della propria posizione, è condannata «à se demander sans cesse 
si elle n’a pas làché la proie pour l’ombre» (p. 179): la liquidazione del mito non è 
| «quindi definitiva, giacchè « l’élément censuré revient comme une mauvaise conscience, 
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riesporre la dottrina hartmanniana. Non potremmo infatti affermare che il lavoro 
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avec d’autant plus d’insistance que l'on a mis d’énergie à le repousser > (p. 181). 
Il ritorno della coscienza mitica repressa è alla base della coscienza esistenziale, 
alla quale il Gusdorf dedica la terza ed ultima parte del libro. 

Il pensiero razionale è incapace di cogliere la vita nella sua pienezza biologica, 
compresa tra gli avvenimenti della nascita e della morte: «le domaine de la raison 
raissonnante est le vide du coeur et des sens, de l’imagination et des instincts, le vide 
absolu où toute concession è l’humanité semble un péché contre l’Esprit » (p. 243). 
La coscienza mitica, invece, stringe più da vicino la realtà umana, è come l’inventario 
delle possibilità e delle necessità dell'uomo. Bisognerà dire che la ragione e il mito. 
si escludono a vicenda? A ben guardare, la ragione non va intesa intellettuali- 


sticamente come «une raison de droit divin qui ne tiendrait son privilège que 
d’elle-méme, de son intelligibilité intrinsèque >, ma come una ragione concreta, 
storicamente operante, la quale ha il compito di realizzare «une sorte de média- 
tion entre les exigences constitutives de l’étre dans le monde et le lieu méme 
de l’existence » (p. 263). Da siffatto punto di vista appare chiaro che non c’è alcun 
dissidio tra ragione e mito, giacchè il pensiero perennemente rinnovantesi insieme 
col mondo, nel quale esso ha il compito d’orientare l'individuo, esprime sempre 
quella esigenza unitaria che è costitutiva dell’uomo, ossia quella coscienza mitica 
che è appunto la sorgente inestinguibile delle aspirazioni umane. 

Questa breve nota, in cui abbiamo cercato di rendere il contenuto di Mythe 
et métaphysique nelle sue linee fondamentali, non può dare un'idea adeguata delle 
osservazioni sottili e degli spunti originali, di cui il lavoro del Gusdorf abbonda in 
modo particolare: ci auguriamo, comunque, che i nostri lettori vogliano fare ad esso 
l'accoglienza che merita. 
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Gustavo Costa 


EmmanveL Mayer O.F.M., Die Objektivitàt der Werterkenntnis bei Nicolai 
Hartmann, Meisenheim/Glan, Westkulturverlag Anton Hain, 1952, pp. 173. 


i Il lavoro, la cui redazione risale all'anno 1942, è, tiene a precisare lA. (Vorwort), 
l’unico lavoro monografico apparso in tema di Oggettività della conoscenza di valore 
nella teoria hartmanniana. Un intento che ha quindi il merito (d’altro lato assai 
estrinseco) di una schematizzazione del problema nella tematica hartmanniana, ma 
che limita in gran parte questo merito a una riduzione alquanto arida della tratta- 
zione al momento espositivo. L’opera è infatti una compiuta esposizione della dottrina. 
hartmanniana che segue nei particolari e di cui può costituire un'ottima introduzione. 
Una prima parte è dedicata a « Die Werterkenntnis und ihre Probleme» (I Kap.: 
«Das Wesen der Werterkenntnis»; II Kap.: «Die Problematik der Werter- 
kenntnis »); una seconda parte su « Der Erweis der Objektivitàt der Werterkenntnis > ; 
è divisa in due Abschmitte, di cui il primo tratta «Der positive Erweis der | 
Objektivitàt der Werterkenntnis» e il secondo « Hartmanns kritische Beurteilung | 
Entgegenstehender Phaànomene und Theorien»: è in questa seconda parte che 0 
prospettata la soluzione hartmanniana del problema dell’Obbiettività. Poiché l’opera 
è di carattere quasi completamente espositivo, tracciarne le linee equivarrebbe “a 


segua una linea critica: le osservazioni sono piuttosto frammentarie o sporadiche: 
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offrono all’A. il destro ad opportuni chiarimenti. Ma il senso che l'A. vuol dare 
all'opera sua più che dalla frigida esposizione, si ricava dalla « Zusammenfassung 
und kritische Wirdigung », che chiude il libro e in cui VA, compie e compendia le 
sue osservazioni. Già però nella Einleitung troviamo un excursus assai opportuno sulla 
«storia della conoscenza emozionale di valore» che, partendo dalla considerazione 
che «la conoscenza emozionale di valore ha avuto solo nell’età moderna considera- 
zione (Behandlung) filosofica» (p. 11) mostra come prima ancora che Shaftesbury 
e Hutcheson sia Hume, che con la simpatia «vermittelt nach der emotionalen 
Wertphilosophie Werterkenntnis » : ma a tutti questi filosofi, come per lungo tempo ai 
susseguenti, fino al Kant precritico, una elaborazione sistematica della conoscenza 
di valore fu del tutto estranea. Ora, questa osservazione del M. ha un significato per 
tutto il suo orientamento: la prima sistematizzazione kantiana della conoscenza di 
valore coincide con l’apriorismo etico di Kant. Dopo di lui il Lotze ha insistito sulla 
natura emozionale della conoscenza: ma è sopratutto a Husserl — ed è oltremodo 
significativo — che il M. vuole rifarsi, tenendo ora a puntualizzare il carattere 
eminentemente essenzialista della filosofia hartmanniana o addirittura il suo mo- 
mento platonico, il quale, inteso nella sua purezza, non appartiene a Husserl come 
invece appartiene a Hartmann: «Ihre (cioè della ’ Phanomenologische Methode ’) 
Tendenz — egli scrive (p. 13) — ist ganz auf das Objektive gerichtet, auf das 
Wesen, den idealen, intelligiblen ’ Gehalt der Erscheinungen, der in unmittelbarer 
Vision erfasst wird’». Ma altro carattere essenziale della dottrina hartmanniana è 


il suo «Objektivismus, dem die Anhaànger der Phanomenologischen Methode . 


“— weitergegangen sind». 

Questa puntualizzazione che il M. compie nella « Einleitung» dei motivi della 
evoluzione storica confluenti nella ontologia hartmanniana si ritrova nella « Kritische 
Wirdigung » in una distinzione assai astratta e rigida di quelli che sarebbero i quattro 
momenti o aspetti della speculazione di Hartmann: « Hartmanns Theorie erweist 
sich als enge Verkniipfung von Emotionalismus, Platonismus, Apriorismus und 
Objektivismus » (p. 148): è da domandare al M. se in realtà questa distinzione non 
sia tale da consentire che in ognuno di questi diversi aspetti non siano contempora- 
neamente presenti tutti gli altri, se anzi tutti gli altri per avere un senso hartmanniano 
non debbano essere fondati su ciascuno di essi. Sicché la distinzione, del tutto giusti- 
- ficata quando ci si limiti alla linea genetica del pensiero di H., sembra del tutto 
| arbitraria od astratta in sede teorica, trovandosi nei sullodati quattro momenti 
s qualcosa di più che una «enge Verkniipfung». Lo svolgimento successivo delle 
osservazioni conclusive ci conferma nella osservazione e ci indica anche il motivo 
fondamentale della distinzione. Il M. stesso deve per l’intanto osservare che in 
Hartmann quello che è l’atto conoscitivo primario, l’atto emozionale del Gefuùhl not 
si intende, se scisso dall’atto intellettivo (p. 149): « Der erkennende Akt als solcher 
| ist also bei Hartmann intellektuell und rational. Hierin unterscheidet sich Hartmann 
grundsatzlich nicht von intellektuellen Systemen. Weil aber bei ihm die Werter- 
kenntnisakte primàr im emotionalen Gewande auftreten, in emotionalen Akten erst 
- wirklich werden, ist das Emotionale ein wesentlicher, unentbehrlicher  Bestandteil 
jeder Werterkenntnis. Und dadurch bricht Hartmann das Recht des uneingeschrankten 
Intellektualismus und Rationalismus Kants. Bei Kant hat nur das Intellektuelle und 
e das Verstandes- und Vernunftmassige Geltung, das Irrationale und Emo- 
ale wird abgelehnt » (p. 149): questo passo è a sufficienza indicativo delle de- 
azioni alle quali si va incontro attraverso la imposizione di schemi rigidi precosti- 
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tuiti: certo l’« irrazionale» non è concepibile in Kant dentro di essi, ma come esso 
è, in Kant, egualmente presente, come problema e anche come soluzione, così il metodo 
del M. fallisce egualmente nel suo tentativo di astratta schematizzazione del pensiero 
hartmanniano. Non ha senso parlare di emozionalismo o intellettualismo che non sia 
un senso «hartmanniano ». E il M. naufraga nel tentativo di rifondere nell’unità 
interpretativa i termini astratti e dispolpati : « Eng verbunden mit dem Emotionalismus 
ist bei Hartmann der Apriorismus der Werterkenntnis. Sein Standpukt ist wie der 
Schelers ein emotionaler Apriorismus, in dessen Hintergrund der Platonismus 
steht» (p. 151): eppure, stricto sensu neanche questo è vero per lui, dato il parti- 
colare carattere dell’obbiettivismo hartmanniano: «Der Objektivismus der Werte 
und der Werterkenntnis hat unabhàngig von Hartmanns Platonismus Geltung » 
(p. 153): eppure — dal punto di vista del M. — si può parlare di obbiettività dei 
valori indipendentemente da una concezione platonizzante? Non è meglio allora evi- 
tare di impegnare la discussione su base astrattamente terminologica? 

Ma ciò ha valore per il M., in quanto egli deve porre l’esperienza hartmanniana 
a contatto con un’altra esperienza: contro il «freddo» intellettualismo di qualche 
neoscolastico (allusione al Honecker, p. 149) egli fa valere il lato positivo dell’emo- 
zionalismo hartmanniano, per cui si richiama a vari teologi dell’età contemporanea, 
ma sopratutto « ausserdem diirfte dem emotionalen Moment schon bei scholastischen 
Denkern des Mittelalters, besonders platonisch-augustinischer Richtung, eine nicht 
geringe Bedeutung zugemessen sein » (p. 150). Non è quindi che il vecchio agostinismo 
l’ispiratore del M.: i valori — egli nota — necessitano il soggetto, che comunque 
se li trova dinanzi, anche contro il proprio Belieben. Così, egli aggiunge, « haben wir 
Hartmanns platonische Deutung aus dem Bereich der Notwendigkeit in den der 
teinen Mòglichkeit gerickt»: per Hartmann la soluzione è in una pluralità di valori 
assoluti simili alle idee platoniche, mentre Platone riconosceva solo nell’&ya6òyv 
l’unico altissimo assoluto valore. È evidentemente un ritorno « intellettualistico » che 
si profila sotto l’aspetto non intellettualistico della ricerca dell’unità: di una unità 
logica, non irrazionale come quella hartmanniana: ciò che ci dà anche il limite del- 
l'apertura che la dottrina hartmanniana potrebbe in ogni caso consentire a teorici di 
posizione identica o analoga a quella del M., apertura cui la conclusione del volume 
è più o meno palesemente indirizzata. 
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A. RoserTo CaPONIGRI, Time & Idea, The theory of history in G. B. Vico. London, 
Routledge & Kegan ed. 1953, pp. 225. 


Il Caponigri analizza l’opera filosofica del Vico alla luce di quel principio che È 
egli ritiene essere la maggiore conquista del pensiero vichiano stesso: la sintesi È 
di tempo e idea, principio che indica, secondo l’A., il superamento delle vecchie antino- 
mie di finito e infinito, di particolare e universale, e costituisce la prova della grani 
novità del pensiero vichiano rispetto alle filosofie del suo tempo. : i 

Malgrado le sue esplicite dichiarazioni di volersi mantenere il più possi 
<oggettivo» nella sua indagine, affinché il suo saggio possa essere «non idealisti. 
o realistico, ma soltanto vichiano » (p. 5), il Caponigri si pone sulla a degli 
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una tradizione; ma è doveroso da parte nostra tener presente che il libro è indi- 
rizzato innanzi tutto al mondo anglo-sassone, e che lo scopo principale dell'A. è 
quello di mostrare, appunto agli studiosi di quel mondo, quale sia l’importanza del 
Vico nella storia del pensiero europeo moderno. E un’altra considerazione di carattere 
non estrinseco, ma teoretico, ci spinge ad esaminare più attentamente il lavoro del 
Caponigri. Presupposto del libro è l'affermazione che la sintesi storica di universale 
e particolare, finito e infinito, identificata con l'attualità del processo storico, costi- 
tuisca l’unica alternativa per l’uomo che non voglia vedere annullata la propria sog- 
gettività. nell’oggettivismo logico della scienza moderna e del naturalismo. All’uomo 
moderno che cerca di sfuggire a quest’annullamento Vico addita, secondo l’A., la 
via per riconquistare la propria « spiritualità » e « soggettività » : la realtà della storia, 
Nella ricerca di questa realtà umana, viva ed impegnata nella costruzione del proprio 
sapere, il Vico rivive nel suo significato centrale e più profondo l’esigenza umanistica, 
rinnovando però la tradizione umanistica col portare l’accento sull'importanza del- 
l’azione dell’uomo, la produttività spirituale del quale si concretizza nell’azione storica. 
In essa si attua la sintesi di individuale e universale, che nell’attualità del processo 
storico si presenta come sintesi di tempo e idea. Il tempo, dice l’A., altro infatti non 
è che «la misura della distanza del soggetto umano da quella presenza totale che 
costituisce il suo principio ideale ». Senonchè, guardata nella generalità del processo 
storico, la sintesi di tempo e idea si presenta come irriducibile alla tensione dinamica 
dell’uomo verso il tutto. Non è ammissibile concepire un’ascesa lineare e progressiva 
del particolare verso l’universale dato che, nella filosofia vichiana, i due termini del 
processo storico sono in rapporto di contraddizione. La finitezza, cioè, spinge l’uomo 
verso l’infinito e al tempo stesso ne impedisce continuamente il cammino. Di qui il 
senso di tragedia che la storia umana acquista. Perché la sintesi di tempo-idea si 
attui in tutta la sua completezza deve intervenire un principio rettificatore delle de- 
viazioni nelle quali continuamente incorre il soggetto particolare: la Provvidenza 
risolve la contraddizione esistente nella definizione stessa del soggeto individuale 
e permette la, realizzazione concreta e totale della sintesi. Questo principio che 
interviene nel processo storico con funzione rettificatrice del processo stesso, non 
è una forza che ad esso si sovrappone dall’esterno, ma deve considerarsi come un 
secondo principio della sintesi di tempo e idea. La storia nella sua attualità è questa 
sintesi, nella quale possiamo distinguere due momenti: l’uno costituito dal porsi 
del soggetto umano nella storia, l’altro dalla forza risolvente la contraddizione insita 
nel soggetto umano. Nel primo momento della sintesi riconosciamo le modificazioni 
della mente umana, nel secondo la Provvidenza. 

Lo sforzo dell’A. di considerare il principio vichiano della Provvidenza come 
assolutamente indipendente da ogni presupposto ontologico e teologico è evidente, 
ma, malgrado ciò, il Caponigri è ben lontano dal voler ridurre la Provvidenza vi- 
chiana all’'immanente razionalità della storia propria della filosofia crociana. Egli di- 
chiara esplicitamente che non vi è traccia nella filosofia del Vico di un radicale sto- 
ricismo immanentistico. Non si tratta, cioè, di reminiscenze tradizionali che verigano 
a sovrapporsi allo storicismo del Vico, ma il modo stesso in cui si pone, nella filo- 
sofia vichiana, il principio della Provvidenza contraddice a ogni conclusione imma- 
nentistica. Infatti, la Provvidenza vichiana non è mai tale che possa esaurire se 
stessa nel processo temporale del quale è principio, e neppure tale processo è mai 
considerato come l’autogenerarsi del principio stesso. 

Nella tensione dell’uomo verso l’assoluto, vi è lo sdoppiamento del soggetto in 
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soggetto e oggetto, e il principio della Provvidenza si pone perciò necessariamente come 
oggettività trascendente. Ma poiché il porsi dell'oggetto si presenta come necessità della 
struttura stessa del soggetto, trascendenza e immanenza si includono a vicenda nel 
pensiero del Vico, e l'A. dice che «a costo di paradosso dobbiamo riconoscere che 
l'immanenza del trascendente sia il principio centrale del suo storicismo, e l’intero 
significato della sua dottrina della Provvidenza » (p. 107). 

Il concetto di provvidenza come principio operante nella storia, egli conclude, 
non richiede giustificazioni metafisiche, malgrado si presenti come trascendente la 
storia stessa. È la sintesi storica che non può esaurirsi nelle sue attuazioni concrete 
delle quali è presupposto e che, in tal senso, trascende. E tale concetto di Provvi- 
denza, identificato con Dio, anziché accentuare la contraddizione fra l’immanente e il 
trascendente, la attenua tanto fino a superarla, poiché se l'essere e l’attività di Dio 
costituiscono, come Provvidenza, il principio operante della storia, Dio è a un tempo 
trascendente il processo storico e ad esso immanente, manifestando « nella naturalità 
delle sue operazioni e nella loro forza rettificatrice la concretezza della sintesi di 
questi suoi attributi ». 

Conclusione tanto più significativa, questa dell’A., in quanto con essa egli 
trascende le semplici considerazioni storiche sullo storicismo del Vico in particolare, 
per affrontare, nei limiti permessi dall'economia del lavoro, il problema di uno stori- 
cismo che riconosca come necessaria l’immanente presenza del trascendente nella 
storia. 

Luciana BELLINETTI d’ARTICO 


Bruna BoLprINI, La formazione del pensiero etico-storico del Manzoni, Firenze, 
Sansoni, 1954, pp. XX-302. 


B. Boldrini con il presente saggio ha coraggiosamente rimesse le mani nella 
vastissima letteratura manzoniana ed ha cercato la strada di un approfondimento par- 
ticolare dal quale derivasse una nuova illuminazione, Postasi in mezzo tra le con- 
trastanti polemiche che si contendono la figura del Manzoni, specialmente dello 
storico e del pensatore, ha probabilmente creduto che, ormai, per intendere questa 
figura proprio le polemiche dovessero passare in secondo piano, e, per suo conto, 
accingendosi al lavoro, ha creduto di non essere influenzabile dalle conclusioni cui 
giungeva circa il pensiero manzoniano la critica più sistematica di questi ultimi anni, 
che costituisce anche una delle correnti polemiche di cui si è fatto cenno: la critica 
del Croce. In tal modo la B. ha delineato un panorama unitario dello sviluppo della 
personalità etica e della vita mentale manzoniane. 

Nonostante queste cautele di equidistanza e di imparziale giudizio, nel corso 
dello studio la B. ha contratto un debito presso la metodologia crociana della storio- 
grafia, ed è stato quello di assumere a base del lavoro il criterio della distinzione, 


che, come le ha permesso di separare la fisonomia del Manzoni poeta e narratore da 


quella del pensatore e dello storico, così le ha permesso ancora di segnare quanto del 
pensiero manzoniano permette l’affermazione della conoscenza storica, e quanto alla 
storicità non è confacente, con una sostanziale adesione, qui, al punto di vista cro- 
ciano. In questo senso si può dire che anche la interpetrazione che del Manzoni si dà 
nel presente volume rientra nelle linee della interpetrazione crociana. 5 i 

[Pa gB9 seguendo lo sviluppo del Manzoni dai primi esordi, nota come esso sÌ 
svolga non tanto in relazione all'ambiente illuministico lombardo e poi ideologistico 
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della Parigi dell'Impero, dove il giovinetto si recò a vivere con la madre, quanto 
piuttosto in relazione ad un presagio ancora oscuro di più moderni orizzonti mentali, 
che si concretano nella calda ed ammirata amicizia del Manzoni per l’esule Cuoco. Lo 
svolgimento anzi della vita mentale del Manzoni è visto dalla B. nella accentuazione 
di un motivo storicistico-vichiano, quasi dato profondo e naturale della mente del 
Manzoni, a danno dell'altro motivo illuministico, che sembra alla B. semplicemente 
avventizio, e che col tempo si attenua fino a scomparire. L'incontro col Cuoco sembra 
in altri termini alla B. determinante tanto per la vita mentale, quanto per la vita 
sentimentale e religiosa del Manzoni. Quando non aveva ancora conosciuto né il 
Fauriel, né il Cabanis, né M.me de Condorcet, né il rinnovato storicismo che emanava 
dalla « Maisonnette », il giovane Manzoni nelle lunghe conversazioni milanesi con 
l’esule Cuoco apprendeva il nome del Vico e le linee generali di quell’orientamento 
storicistico che doveva far fermentare e lievitare lo stesso insegnamento degli ideologi 
nel suo animo, e fecondare l'esempio di rinnovato amore per gli studi storici offertogli 
dal Fauriel e dal Thierry. Questo stesso senso della concretezza storica, risvegliato 
in lui dalla parola del Cuoco, doveva fornirgli la pietra di paragone cui commisurare 
l’astrattezza della sua posizione illuministica in fatto di religione e rivelargli un 
senso del divino che maturerà nella conversione cui collabora Enrichetta e che si pone 
come il fatto centrale della sua vita spirituale. 

La conversione del Manzoni appare cioè alla B. eminentemente un fatto della 
meditazione storica, che occupa la coscienza del Manzoni, piuttosto che una folgo- 
razione sulla via di Damasco; una scelta operata secondo il criterio del meglio, 
sotto la urgenza della verità, piuttosto che un impeto passionale incontenibile. In 
questa conversione nasce l'orientamento etico del Manzoni, ma anche l'orientamento 
politico, nasce lo storico e nasce il pensatore. 

Questo ridurre al motivo del conoscere tutta la vita mentale del Manzoni è 
senza dubbio un motivo di unificazione. Ma l’autrice forse, su questa strada, ha 
finito con lo attribuire alla stessa fede religiosa del Manzoni valore di conoscenza, 
slancio di approssimazione alla verità, oltre che al bene. É qui il motivo storicistico 
additato nella formazione del Manzoni risulta se non compromesso, certo costretto 
a convivere con un elemento eterogeneo. La Morale Cattolica diventa per la B. il 
culmine della vita mentale, oltre che religiosa, del Manzoni. 

Ora il discorso manzoniano circa la natura della legge morale e circa il rapporto 
di questa con la religione, circa il diritto, la morale naturale ed altri concetti 
della filosofia della pratica, se rispecchiano il punto di vista cattolico, dal punto di 
vista puramente speculativo tradiscono una deficienza non lieve, quella di non tener 
conto della impostazione critica del problema etico, quale da Kant in poi la storia 
della filosofia conosce. Che cosa è, per esempio, quel «sentimento » che, secondo il 
Manzoni, confluisce con la ragione a costituire la religione? Eppure la discussione 
filosofica aveva già avvertita l’importanza di questa categoria o pseudo-categoria 
e ne era stata permeata profondamente. E, insieme col concetto di sentimento, una 
teorica delle passioni diversa dalla condanna ancora ascetica e rigoristica che il 
Manzoni ne formula (p. 147), non era già nel Vico da lui ammirato? 

Ci sembra che questi limiti del pensiero manzoniano — attraverso il Villemain 
Manzoni conobbe anche le linee del pensiero kantiano — siano avvertiti dalla B. 
quando passa a trattare l'argomento del pensiero storico del Manzoni. « Il Manzoni 
non fu uno storico nel significato tecnico della parola» ella dice (p. 126), e ag- 
giunge che egli fu portato ad indagare nella storia «l’essenza morale dell’uomo tra- 
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o volta da riposte e contrastanti passioni», per concludere con il riconoscimento del 
# moralismo, che finisce col sopprimere il pensiero storico. La B. riconosce inoltre 
È esplicitamente che, più che essere rivolta verso il pensiero, l'indagine dell’opera storica 
SU manzoniana deve servire a chiarire i motivi dell’arte del Manzoni, concordando in 
ciò con il Sansone (p. 127). Ella trova che l'equilibrio in cui la storiografia si attua 
autonomamente è quasi una fuggevole stagione nel Manzoni, dopo la quale il mo- 


ralismo prende un sopravvento incontrastato. 

Salvo che poi la B. intende questo moralismo non tanto come un residuo della 
mentalità illuministica, con il suo astrattismo, quanto come «una parentela del 
aci pensiero manzoniano con quei romantici che vedevano nella storia l'educazione del 
Bo. genere umano da parte di Dio, filtrata attraverso un rigorismo etico che l’ha fatto 
a tante volte avvicinare al giansenismo » (p. 131). 
pet La parentesi autenticamente storiografica del Manzoni è rappresentata secondo 
Si) la B. dai Discorsi sulla storia dei Longobardi in Italia, nei quali il Manzoni si rive- 
la acuto e geniale discepolo del Thierry. Ma anche in questa opera ella non manca 
di osservare, concordando in questo ancora col Croce, l'intervento di criteri giuridici e 
moralistici o anche intellettualistici, i quali, mentre nei Discorsi costituiscono quasi 
Ra A una accentuazione finale (pp. 142-143) sopra una ricerca già di per sé improntata a 
più concrete esigenze storiografiche, nella Storia della Colonna Infame e nelle succes- 
sive opere storiche del Manzoni si estendono come una grossa nube, fino al punto di 
soffocare ogni esigenza conoscitiva. La B. lo riconosce in maniera esplicita (pp. 145-46 
e 151). 

Il resto del volume studia i rapporti del Manzoni con il Rosmini. A proposito 
di questa fase più specificamente e anche tecnicamente filosofica del pensiero del 
Manzoni (Dialogo dell'invenzione, appendice alla Morale Cattolica) l'autrice osserva 
che «la filosofia non è per lui (M.) fine a se stessa, sibbene mezzo al costituirsi di 
un habitus critico per la soluzione di quei problemi etico-religiosi, storici ed estetici 
che sgorgano dalla sua profonda e complessa umanità » (p. 211). Ben detto e molto 
opportunamente. Questo significa che la vera filosofia del Manzoni non è quella 
i cui egli dà una statica adesione, quanto piuttosto la intima necessità dalla quale ger- 

minano i suoi problemi e la forma con cui egli di volta in volta li risolve. Questo, 

significa che il Manzoni, pervaso da esigenze moderne ed antimetafisiche, ha quasi in- 

travisto il carattere metodologico della filosofia, e la storicità del conoscere. Ma una 7 

distinzione di gnoseologia e metafisica, questo ripudio della metafisica come trascri- 

zione nozionale, quando venga applicato alle cose attinenti la fede religiosa, non è 
altro che LI modernismo. 


> 


che i razionalisti ammirano e amano, 
parole del Cattaneo) brucerebbero le chiappe ». 


Su questa strada bisognerebbe rivedere, naturalmente, tutto il Sons E: 
rapporti Rosmini-Manzoni. : 
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FELICE BATTAGLIA, Morale e storia nella prospettiva spiritualistica, Bologna, Zuffi, 
1954, pp. 255. 


Prendendo le mosse dalla constatazione dell’attuale crisi filosofica, (che è crisi 
dell’idealismo crociano e gentiliano), erede diretta di quello « sfaldamento della sin- 
tesi» che determinò a suo tempo il crollo della filosofia hegeliana, questo nutrito vo- 
lume del Battaglia, viene a riproporre la tesi spiritualistica arricchita ed ampliata 
nell'indagine specifica di due fondamentali dimensioni: la morale e la storia. 

Per il B, la crisi, comunque, va veduta in senso non del tutto negativo, ma come 
«il rendersi espliciti di alcuni motivi che, già operosi nelle precedenti sintesi e da 
queste già dominati, ne hanno purtuttavia corroso le intime capacità comprensive 
ed hanno quindi proceduto per proprio conto, fecondando le tendenze che oggi ci 
appaiono nella crepuscolare luce degli agitati tempi che noi viviamo ». 

l’espressione di questi agitati tempi il B. vede in un «irrazionalismo dila- 
gante >», sotteso ad ogni tendenza del moderno pensiero e dietro al quale tuttavia si 
cela un motivo religioso insoddisfatto, spesso mascherato da illusorie apparenze. Tale 
elemento irrazionale connesso con l'esigenza religiosa si può dire rappresenti il nu- 
cleo centrale della nuova dialettica che IA. propone quale unica via per il supera- 
mento della crisi. 

L’idealismo ha, secondo il B., commesso l'errore di involgersi in una sintesi 
chiusa: «tutto razionalizzando e logicizzando ha perso i contatti con la finitezza 
e con la persona» (p. 7). Occorre pertanto, ad ovviare l'inconveniente della sintesi 
chiusa, « una più comprensiva e duttile spiritualità, un pensiero che elastico e dialettico 
allarghi i suoi dominii oltre i limiti che fin qui l'hanno costretto » (p. 6). Occorre cioè 
aprire la sintesi, togliendole il carattere di assolutezza, rendere il razionale inesau- 
ribile rispetto al reale, sebbene in esso implicato, « dichiarare che ... nel processo 
onde il finito si profila e diviene storia il valore trionfa e ne riemerge inesauribil- 
mente...» (p. 9). 

Il problema dell’irrazionale, che è al centro di tale dialettica, è dal B. partico- 
larmente approfondito nel capitolo «razionalismo ed irrazionalismo ». All’esisten- 
zialismo, che l’irrazionale abbandona all'immediato per averne una vissuta consape- 
volezza, l’A. attribuisce il merito di averlo disvelato, mentre, per contro, alla dialettica 
idealistica fa il torto di averlo schiacciato con la mediazione pacificatrice degli opposti. 

L'esigenza che muove il B. riguardo a questo fondamentalissimo problema è 
quella di costituire una dialettica dello spirito in cui trovi posto l’istanza esisten- 
ziale del finito e dell’immediato come tali. Una siffatta dialettica necessariamente deve 
negare la possibilità di una completa assunzione dell’irrazionale nel razionale (cioè 
di una sintesi chiusa e compiuta) e deve vedere il primo non come « un mero termine 
di opposizione... ma interno allo spirito, l’anima del suo processo, il residuo che gli 
riemerge dinnanzi » (p. 25). L’irrazionale diventa così, nello sforzo incessante che lo 
spirito compie per mediarlo senza mai completamente riuscirvi, la sua stessa vita, 
il motore della storia, ed inoltre la testimonianza dell’insufficienza e della limita- 
tezza umana. Una posizione, questa, che, se vista sul piano esclusivamente umano, 


— senza quell’« idealità che ci brilla dinanzi », e che altro non è se non il supremo Va- 


lore, potrebbe definirsi sartrianamente posizione di « scacco ». Ma qui la constatazione 
dell’umana limitatezza si converte nel problema della compiutezza e dell’infinitezza 


| divina, riportando alla luce quel motivo religioso che l'A. ha avvertito celato sotto il 


moderno dilagante irrazionalismo, 
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Posti i punti salienti della sua concezione dialettica, lA. passa nella seconda 
e nella terza parte del suo libro a problematizzarne ad approfondirne due aspetti conco- 
mitanti: morale e storia. 

È facile arguire quale morale scaturisca da tali premesse: poichè la dialettica 
si concreta in una sintesi sempre aperta, in un atto mai compiuto, la morale sarà 
anch'essa una morale aperta ed aspirante a chiudersi, il che legittimerà il rinvio in 
senso religioso. Esiste quindi per il B. un dover essere morale che fa sì che l’uomo 
non subisca passivamente quell’irrazionale che la vita offre alla sua ragione, ma tenti 
di dominarlo con sintesi via via più compiute, sebbene sempre imperfette, con lo 
sguardo volto a quel Valore in cui le antinomie si placheranno infine, in cui le dila- 
cerazioni dell’esistenza si ricomporranno in un'armonia superiore. In tale sforzo di 
dominare l’irrazionale l’individuo crea la società che è per lui mezzo di perfezionarsi, 
di farsi persona. Tra individuo e società si instaura un rapporto dialettico di soggetto 
e oggetto, quel rapporto o processo «che intercorre tra il costitutivo principio e il 
dispiegato prodotto, tra il valorizzante criterio e il risultato storico». Ma anche 
qui la sintesi aperta e il residuo irrazionale che sempre si riaffaccia costituendo il 
limite dell'umano sforzo, non permettono la completa adeguazione: la societas inter 
homines non arriva mai ad identificarsi con la societas in interiore homine. 

Esaminati i vari tipi di società umane tutte fallaci ed incompiute, lA. può af- 
fermare che l’unica forma di società in cui il ricambio perfetto tra i due termini si 
compia è il corpo mistico o società di comunione: « da Dio agli uomini, dagli uomini 
agli uomini, dagli uomini a Dio». È dunque solo la religione e cioè solo l’uomo re- 
ligioso che supera lo jato. 

Sul piano cristiano il B. inquadra anche la storia. Anzi, egli vede il problema 
della storia come problema eminentemente cristiano in quanto il cristianesimo celebrò 
per primo la libertà dell’individuo, base del processo storico. Anche questo, da 
una parte muove verso un Valore che compendi in sè i valori tutti e dall'altra è nel 
suo movimento conturbato ed ostacolato da un ineliminabile residuo irrazionale. 
Il mondo è dunque accettato nei suoi limiti e nello stesso tempo valorizzato nell’im- 
pegno perfettivo che lo fa partecipare dell’ Assoluto. È evidente come siffatta con- 
cezione trovi nel Cristo il suo simbolo, cioè l’« asse» della storia, in quel Cristo 
il cui sacrificio ha perpetuamente legato il divino all’umano. 

Il Regnum Dei esordisce dunque quaggiù col Regnum hominis e pertanto la 
storia appare assorbita nella metastoria come un suo momento, il momento del finito, 
del quale sono essenziali fattori il « mondo» ed il «tempo». 

La metastoria viene così nel concetto dell'A. ad identificarsi con renti 
di chiusura, nè può essere altrimenti determinata, giacchè «come si compongano 
irrazionale e razionale, libertà e grazia, l’uomo nelle opere e la chiamata di Dio... 
è il grande segreto » della storia (p. 238). 

GicLIOLA BonuUCCI CAPORALI 


HemricH Zimmer, Les philosophies de l’Inde, Trad. M.S. Renou, Paris, Payot, 


1953, pp. 495. 


GRZ dedicò venti anni della s sua vita a studiare Sea nel Corso di viaggii] 


punto di A che gli permettesse di intravedere il nesso tra i ici di que 
mondo e quelli del mondo occidentale. Egli morì nel 1943 senza essere riuscito 
n 
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pubblicare nulla delle sue ricerche: ma il piano di quella pubblicazione doveva essere 
ben chiaro nella sua mente, se si consideri che una serie di conferenze da lui tenute 
nel ‘42 alla Columbia University, e gli appunti relativi ad una seconda serie di con- 
‘ferenze che aveva appena iniziate al momento della morte, hanno permesso al suo 
discepolo Joseph Campell di riunire gli studi del maestro in due volumi relativamente 
organici e di evidente costruzione. Lo stesso C. spiega nella prefazione di aver dovuto 
riordinare e rimaneggiare solo i capitoli sui Tantra e sui concetti di Bodhisattva e di 
« felicità» in senso buddhistico, colmando le lacune in parte mediante la propria 
memoria e in parte mediante citazioni dello Z. relative ai libri di Radhakrishnan e di 
altri autori. 

Dei due volumi postumi risultanti da tale paziente lavoro il primo (Mythes et 
symboles dans lart et la civilisation de PInde), pure estremamente interessante per 
la serietà del metodo, non riguarda la filosofia, ma raccoglie piuttosto quelle ricerche 
che lo Z. ha svolto sul piano della coscienza popolare e della sua espressione mitico- 
artistica, cioè sul piano della religiosità tradizionale. Ben altra importanza riveste, 
dal nostro punto di vista, il secondo studio, che si sforza di concepire la storia del 
pensiero indiano classico senza perderne lo spirito e nello stesso tempo senza espri- 
merlo in termini troppo oscuri per la mentalità del lettore europeo: si può dire 
anzi che, se un appunto si può muovere al metodo espositivo dello Z., non è quello 
dell'oscurità, ma al contrario quello di una eccessiva preoccupazione per il valore 
divulgativo dello scritto, preoccupazione che lo porta a volte a rallentare il ritmo 
della trattazione scientifica propriamente detta. 

Il lavoro è suddiviso in tre parti, e la terza di esse è lunga oltre il doppio delle 
altre due messe insieme. Questa lunghezza, che può parere eccessiva da un punto di 
vista formale, ci apparirà invece insufficiente quando si tenga presente che lo schema 
della tripartizione è solo un modo di presentare il lavoro, e che quelle che lo Z. 
chiama le due prime parti non sono che una lunga introduzione allo studio del pen- 
siero indiano classico; studio che occupa, sotto il titolo Les philosophies de P'éternité, 
la terza è più estesa parte del libro. 

Ma anche la tripartizione e la lunghezza delle due parti introduttive si spie- 
gano a loro volta quando si tenga d'occhio il punto di vista dello Z., punto di vista 
quanto mai fecondo e significativo. Più che una rielaborazione sistematica della 
serie delle singole filosofie, dal Giainismo ai «sei sistemi», l'obbiettivo del nostro 
autore è quello di una spiegazione del come nella mentalità indiana nasca l’esigenza 
c filosofica: uno studio parallelo a quello che è stato spesso tentato negli ultimi tempi 
nei riguardi della filosofia greca, uno studio che rappresenta il notevole sforzo di 


i 

de un archeologo e sociologo orientalista per affrontare alle basi l'enigma della spiri- 
* | tualità orientale, assai più di quanto non abbiano fatto finora i vari astratti paralleli 
| ‘tra singole filosofie dei due mondi. Che poi questo sforzo sia riuscito solo in parte, 
Ù forse a causa della stessa frammentarietà che non poteva essere totalmente eliminata 
, in un lavoro ricostruito, questo non toglie minimamente valore alla preziosa opera 


«dello Z. 

i Fra le tre parti dello scritto, quella che compie il lavoro preparatorio a cui si è 
| accennato è soprattutto la seconda, che si contrappone alla terza col titolo Les 
philosophies du temps. Questa opposizione è di stile prettamente orientale, perchè è 
noto come per un indiano tempo ed eternità (anche se questi termini occidentali 
possono esprimere solo approssimativamente l’antitesi) equivalgono a ciò che un 
“europeo chiamerebbe coscienza e autocoscienza, attualità della vita e consapevolezza 


+ 


la seconda: e questi tre capitoli sono dedicati ai tre scopi della vita «non filosofici 
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filosofica della vita. In realtà, dal punto di vista tradizionale, parlare come fa lo Z. 
di «filosofia del tempo» non avrebbe senso, perchè per l’indiano ortodosso chi si 
preoccupa dei valori temporali e storici vive su di un piano assolutamente estraneo 
a quello della verità, e se si parla di filosofia si presuppone che questo piano temporale 
e storico sia stato superato e lasciato alle spalle. Come due scolastici del nostro 
medioevo non avrebbero mai pensato di mettersi a discutere senza essere d’accordo 
sulla validità dei principî di non contraddizione e di identità, così nessun maestro 
indiano accetterebbe di discutere il rapporto tempo-eternità, e ammetterebbe sia 
pure come avversario filosofico chi difenda i valori costituitisi storicamente: e questo 
non per dogmatismo, ma per intima convinzione dell’identità di eternità e sapere. 

Che cosa intende dire dunque lo Z. quando parla di «filosofia del tempo»? 
Ci accorgiamo qui che, se l’opposizione tempo-eternità è prettamente orientale, il 
trasportarla da parte dello Z. in campo filosofico risponde ad un'esigenza di conere- 
tezza prettamente occidentale. Qui lo Z. non è più lo studioso che si sforza di adeguarsi 
allo spirito della materia trattata, ma l’espositore che parla ad occidentali e vuole vedere, 
come fa appunto la nostra filosofia tradizionale, una filosofia nella vita e se, come 
studioso, conserva l’antitesi tra vita e filosofia, tra eternità e tempo, che non può 
in alcun modo essere eliminata da chi voglia rendersi conto dei principî fondamentali 
di tutto il pensiero indiano, come espositore cerca per quanto gli è possibile di indivi- 
duare storicamente il momento in cui dalla vita temporale sorge nell'anima indiana 
l’esigenza della filosofia eterna. 

Compito ingrato, indubbiamente, e quanto mai complesso e irto di difficoltà di 
vario genere: difficoltà che si possono poi riassumere in quella fondamentale del pe- 
ricolo di svisare e occidentalizzare la materia trattata da una parte, e di affondare 
in definizioni di concetti a noi estranei dall’altra; difficoltà che spiegano, ancora 
di più di quanto non lo spieghi la frammentarietà della compilazione, le oscillazioni tra 
due atteggiamenti alle quali si è accennato più sopra. Lo Z. risolve il problema 
attraverso la distinzione, forse un po’ astratta per noi ma indubbiamente presente 
e fondamentale nella saggezza popolare indiana, dei quattro possibili scopi della vita: 
il successo (artha), il piacere (kéma), il’ dovere (dharma), il possesso dell’assoluto 
(morksa o apavarga). 

Inutile dire che la filosofia propriamente detta, la «filosofia dell’eternità », si 
ha soltanto quando si persegua o si raggiunga il quarto scopo, mentre i tre pre- , 
cedenti costituiscono il complesso di quei valori temporali e storici che lo Z. chiama. 
(impropriamente ma efficacemente, come si è visto) «le filosofie del tempo ». Ma il 3 
problema sorge appunto qui: tutte le storie della filosofia indiana, più esatte ma. Ù 
meno intuitive, limitavano fa loro trattazione al quarto momento, che nella ‘mentalità do 


luto. Lo Z. invece, pur dedicando i due terzi del suo libro alla storia della filoso 
propriamente detta, fa precedere a quella terza parte i tre capitoli che costitui: 


(o, per seguire lo Z., « filosofici in senso temporale »), costituenti i tre gradini 
conducono alle soglie della grande speculazione, il tratto d’unione tra il tempo e 
eternità. Ed ecco le tre «filosofie del tempo » o, come direbbe un orientale, 
stadi introduttivi alla filosofia. 


Lo stadio più primitivo è per l’India quello che per certe filosofie del n 
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tempo è il supremo ideale di perfezione: è la categoria machiavellica dell’utile (e 
si noti l’acuta pagina di riferimento al Principe, p. 113), di cui lo Z. rileva il crudo 
realismo già in certe trattazioni dell'India più antica, e la fredda ferocia quale si ma- 
nifesta nell’idea del sovrano dispotico, nei precetti riguardanti i trattati e in genere i 
rapporti tra stati vicini, e infine nella cosiddetta « geometria politica» (particolar- 
mente interessante il concetto di mandala, che procorre, sebbene in modo più astrat- 
tamente schematico, il moderno concetto dell’equilibrio). Un primo passo verso la sag- 
gezza è costituito dal raffinato sollevarsi dall’utile al piacere individuale (si noti 
. anche qui l’inversione di valori rispetto alle concezioni correnti nella nostra filosofia), 
e un secondo dall’elevazione dal piacere alla saggezza : saggezza spicciola (satva), nella 
quale il concetto di casta e di ripartizione dei compiti è dominante; ma nella quale 
si nota anche molto del superbo distacco dalle masse che caratterizzò il saggio 
nel periodo ellenistico, in quel periodo cioè in cui la barriera tra oriente e occidente 
- fu più tenue che mai, E in verità (ci si perdoni la digressione piuttosto arbitraria) 
i quattro gradi dell'evoluzione dell’uomo quale viene concepita dagli Indiani ci fanno 
vagamente pensare proprio a quel periodo ellenistico in cui da una tradizione filosofica 
tutta sostanziata di politicità quale quella che risaliva ai Sofisti, a Platone e ad 
‘Aristotele, si trapassò al solitario eudemonismo di Epicuro, al rigoristico distacco 
Ò del saggio stoico e infine al « rifugiarsi nell’assoluto » proprio del successivo periodo 
y religioso: e si noti anche qui che la storiografia moderna considera quel trapasso, 
almeno da un punto di vista strettamento filosofico, come un processo discendente. 
È appunto qui che si innesta la parte maggiore del lavoro, cioè la storia della 
A, filosofia indiana dal sistema giaina a quelli Sankhya di Kapila e Yoga di Patanjali, 
w allo svolgimento parallelo delle sacre scritture (Veda, Upanishad, Bhagavad Gîtà, 
Vedanta, ecc.), fino al Buddhismo e al periodo buddhistico, che corrisponde per im- 
_ portanza al nostro periodo cristiano. Non ci dilunghiamo su questa parte perchè, 
| ovviamente; è la meno originale del lavoro, e anche perchè il suo studio critico ci 
i porterebbe troppo lontano: insisteremo invece sul fatto che essa viene concepita, 
"e almeno formalmente, come il completamento dei tre capitoli che la precedono con 
E la conseguenza che lo Z. insiste, più che su una storia dei movimenti che per essere 
se completa richiederebbe uno studio di mole assai maggiore, sul formarsi del motivo 
fondamentale di ognuno di essi (e in particolare del buddhismo) dall’humus del- 
| l’ambiente storico e degli istituti sociali del tempo. Di qui la vera originalità di 
questo lavoro, che non è né una sintesi divulgativa né una dotta trattazione, ma 
«uno sguardo da un punto di vista umano alla filosofia più antiumanistica che la 
| storia conosca. 
Abbiamo lasciato per ultimo quella che nel libro è la prima delle tre parti, 
n. ‘cioè la parte più specificamente introduttiva, quella che non manca mai nelle storie 
n del pensiero orientale, e il cui compito è quello di identificare i motivi dominanti di 
| quel pensiero e di confrontarli con quelli del nostro. Da questo punto di vista questa 
| sezione non ci interessa molto. Ciò che invece attira la nostra attenzione è il metodo 
strettamente filologico usato in certi paragoni, metodo che nel caso particolare può 
— dare risultati finora non raggiunti appunto per insufficienza metodologica. g 
3 Infatti l’obbiezione o che si suole fare a chiunque parli di dialogo 
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lendo a questa radice comune delle parole si deve poter stabilire, proprio sul piano sto- 
rico, un rapporto tra le due serie concettuali. Così egli, nel determinare i concetti fonda- 
mentali, spesso così ostici al nostro orecchio, della speculazione indiana, ricorre 
quasi sempre alla radice indoeuropea della parola. 

Ci siamo tanto dilungati su questo studio generale e su questa prima parte in 
particolare perché riteniamo l’uno e l’altra estremamente utili alla tesi da noi con- 
divisa, che è quella di una necessità, da parte della filosofia europea contemporanea, 
: di un dialogo con la filosofia orientale. 


ANTONIO CAPIZZI 


RECENTI PUBBLICAZIONI 


FERDINANDO ALBEGGIANI, Lo storicismo 

di Benedetto Croce, Estratto dagli Atti 

dell’Accademia di Scienze, Lettere e 

| Arti di Palermo, Serie IV, vol. XIII 

(1952-1953), Parte II, Palermo, Pres- 
so l'Accademia, 1953, pp. 83. 


Il saggio, che è una esposizione critica 
del crociano concetto della storia, tocca 
parecchi punti fondamentali dello stori- 

- cismo. L’Albeggiani è convinto che l’aver 
insistito sulla realtà dei distinti « costitui- 
sce senza dubbio un grande merito del 
Croce, specialmente per il periodo storico 
in cui egli affermò la realtà e il valore 
delle distinzioni, periodo dominato da un 
torbido attivismo, che intaccava l’autono- 

———mia dei valori dello spirito mettendoli al 

servizio dei nazionalismi o peggio dei raz- 
zismi» (p. 32); ma avverte al tempo 

stesso che « problema diverso è quello di 

vedere se un monismo idealistico risol- 
vente tutto il reale nello spirito o nella 

| vita di una coscienza universale possa 
giustificare, rendere conto della diversità 
dei giudizi di valore» (p. 32). (G. Costa). 
| Rocerr Baconis Moralis philosophia 

dI post F. Delorme critice instruxit et 

S edidit E. Massa, Zurich, Thesaurus 

x Mundi, 1953, pp. XLVI-294. 


Una nuova edizione della Moralis phi- 
losophia di Ruggiero Bacone si era resa 
; necessaria da quando A. Pelzer aveva 
segnalato (in Arch. franc. hstor., XII, 
1919, p. 45) l’esistenza nella Biblioteca 
| Vaticana di un manoscritto contenente 
| per intero l’opera baconiana (Vat. lat. 
4295; cfr. la descrizione in Pelzer, Cod. 
lat. saec. XIII, Romae 1928, pp. 22-23) 
che il Bridges aveva pubblicato, secondo 
i manoscritti mutili, fino alla dist. III della 
“a parte (cap. 2: et quid potest homo 
plus petere in hac vita?; che è a p. 233, 
12213 della nuova ed.). 

Sarà dunque accolta con grande in- 
teresse la bella edizione che Eugenio 


philosophia moralis che costituisce. — 
come è noto — la settima parte dell'O pus 
maius: tratta dell’ethica, la scienza che 
fondandosi su tutte le altre parti della 
filosofia e conducendo l’uomo alla virtù 
e alla felicità per quanto è possibile a 
scienza umana, di tutte è la più nobile (« in 
universali patet quod hec scentia est no- 
bilior omnibus partis philosophie. Nam 
cum sit sapiencie humane finis intra, et 
finis est nobilissimum in re qualibet, opot- 
tet quod hec scientia sit nobilissima », 
p. 4). 

L’edizione si fonda opportunamente 
sul ms. vaticano: esso infatti è quello 
stesso che Bacone inviò a Clemente IV 
dopo averlo postillato e annotato con se- 
gni emarginali per richiamare l’attenzio- 
ne del pontefice sui luoghi più significativi ; 
e a questo esemplare Bacone fa più volte 
riferimento esplicito nel suo Opus ter- 
tium (che è quindi posteriore, contro l’opi- 
nione del Mandonnet), indicando non solo 
temi ivi trattati, ma anche ricordando i 
segni e le postille che aveva apposto nel 
manoscritto (così ad esempio Opus ter- 
tum, ed. P. Duhem, Quaracchi, 1900, 
p. 36: « et hec correxi diligenter et posui 
signa exterius, ut facilius electiores sen- 
tentie notarentur»; e ancora Opus ter- 
tium, ed. J.S. Brewer, in Rerum Bnit. 
M. Ae. Script., London, 1859, p. 305: « ...et 
feci signum in margine ut bene notaretur 
a Vestra sapientia >»); testimonianze que- 
ste sufficienti a definire l’auctoritas del 
manoscritto vaticano che, se pure in al- 
cuni luoghi difettoso, fu rivisto ed emen- 
dato dall’autore. 

Ben fatto anche l'apparato delle fonti 
e particolarmente utile per definire l’uti- 
lizzazione degli scrittori classici, soprat- 
tutto nel campo dell'etica. È ormai noto 
(basterà ricordare qualche saggio di Ph. 
Delhaye: La place de l’éthique parmi 
les disciplines scientifiques au XII siècle, 
in Mélanges A. Janssen, Louvain-Gem- 
bloux, s.d.; e L’enseignement de la philo- 
sophie morale au XII siècle, in Mediae- 
val studies, XI, 1949, pp. 77-99), come 
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fin dal XII secolo la filosofia morale as- 
sumesse una sua fisionomia e venisse 
riconosciuto agli scrittori pagani il pri- 
mato in questo campo, sicchè ethici fu- 
rono per eccellenza i maestri dell’anti- 
chità greco-latina, da Socrate, « ethicae 
inventor» a Seneca di’ cui Goffredo di 
S. Vittore aveva scritto nel Fons philo- 
sophie: «Seneca Lucilio commendavit 
quedam/ Que vix Evangelio postponenda 
credam». E questo autore gode di un 
indiscusso primato in Bacone che spesso 
riduce pagine e pagine della sua opera 
a un florilegio di testi senechiani. Al qual 
proposito giova sottolineare che la giu- 
stificazione per la larga utilizzazione di 
autori pagani non è ritrovata soltanto nel 
fatto che «nos philosophantes christiani 
nescimus de tanta morum sapiencia cogi- 
tare nec tam eleganter persuadere » 
(p. 138) e neppure, per Seneca, nella dif- 
ficoltà di ritrovare alcune sue opere 
(p. 133), ma anzitutto nella convinzione 
— che è il fondamento peculiare dell’uma- 
nesimo cristiano — che una sola e conti- 
nua rivelazione ha dischiuso insondabili 
verità ai patriarchi e ai profeti come ai 
filosofi: «... aliqui nituntur aliquando 
‘obfuscare sententias catholicas in libris 
philosophorum repertas; sed gaudenter 
debemus eas recipere in testimonium no- 
stre fidei, et quia certum est eos hec 
habuisse per revelationem factam eis et 
sanctis patriarchis et philosophis » (p. 20). 
Ed è nel nome di una continua rivelazione 
del logos che, come già Giustino martire, 
il Medioevo riscattò e fece propria la ci- 
viltà precristiana. (Tullio Gregory). 


Marro Corsi, Natura e Società in David 
Hume, Firenze, La Nuova Italia, 1954, 
pp. XII-75. 


Si tratta di un contributo assai note- 
vole all'intelligenza dell'etica dello Hume: 
non è un’interpretazione del tutto nuova 
e, tranne l’insistenza a mio giudizio ben 
‘ giustificata sul valore della « correzione » 
individuale o sociale degli istinti nel com- 
plesso dell’etica humiana, il saggio vuol 
portare chiarezza e rigore nella ultima e 
‘più aderente interpretazione del pensiero 
di Hume, Il C. si è perciò fondato sul 
terzo libro del Treatise of human nature, 
‘a preferenza dell’Inquiry, per definire 
con grande lucidità i termini d'un diffi- 
‘cile problema valido, nelle varie soluzioni, 
a orientare diverse e talora contrastanti 
interpretazioni complessive della filosofia 
‘humiana. Per l’ammirevole chiarezza e 


eentà Digi cu niot seni 
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l’impegno dimostrati in questo breve sag- 
gio è da augurare che il C. voglia con- 
cepirlo come nocciolo di un’opera sullo 
Hume che ne riconsideri tutti gli aspetti, 
e indugi soprattutto più che qui con 
faccia sulla genesi storica e speculativa 
del pensiero dello Hume. Così com'è il 
saggio rappresenta tuttavia, più rigoroso 
logicamente che culturalmente articolato, 
una sicura conferma della interpretazione 
costruttiva dello « scetticismo» humiano, 
alla quale storici della storiografia e sto- 
rici della cultura erano per loro contro 
arrivati (si veda perciò il mio Edward 
Gibbon e la cultura europea del Sette- 
cento, Napoli, 1954, passim): la persua- 
sione cioè che la critica «scettica» al 
concetto di causa vuol essere (nè solo 
obiettivamente) la liberazione dell’etica, 
e della politica, dalla servitù della ragione 
astratta, e perciò con la rivendicazione 
della spontaneità dell’istinto e della so- 
stanziale priorità di esso rispetto alla 
ragione costituisce un approfondimento 
non occasionale del concetto di libertà 
(libertà morale e libertà politica). Ma in 
che questa importante conquista specula- 
tiva sia in rapporto con la vita culturale 
dell'Inghilterra settecentesca non si vede 
nel saggio del C., ed è un vero peccato. 
(G. Giarrizzo). 


BeNnEDETTO Croce, I/ concetto della storia, 
Antologia a cura di Alfredo Parente, 
Bari, Laterza, 1954, pp. 255. 


Alla radice di questa bella antologia, 
curata dal Parente «col criterio di of- 
frire ai non iniziati e ai giovani delle 
scuole secondarie e universitarie, in un 
volumetto agile quanto sostanzioso, il 
succo del pensiero crociano » (p. 16), è la 
convinzione che « dalla dottrina della co- 
noscenza che prende nome di storicismo, 
e che identifica la filosofia e la storio- 
grafia, si traggono come da una luce cen- 
trale i profili dell’intera filosofia. cro- 
ciana » (p. 9). Il curatore ha riprodotto 
pagine di varie opere del Croce (compresa ' 
la giovanile memoria su La storia ridotti Ditta 
sotto il concetto generale dell’arte 
1893), collegandole con limpidi br 


lettore «un discorso serrato e continuo, 
distinto, proprio come un libro, in sezic 
e capitoli e paragrafi rispondenti all’i 
e vitale articolazione del complesso - 
blema» (p. 16-17). Il lavoro de 


_ “CorneLIO FABRO, 


RECENTI PUBBLICAZIONI 


Vincenzo De Ruvo, / massimi logici e 
la logica della possibilità, Napoli, Li- 
breria scientifica editrice, 1953, pp. 286. 


Attraverso una analisi critica che 
prende le mosse dalla logica aristotelica 
lA. ritiene necessario chiedersi la legit- 
timità dell’identificazione di « Logos» ed 
< Esistenza », identificazione fondata dal 
pensiero moderno. 

Ritiene di poter concludere che tale 
identificazione non può non essere limi- 
tata da un Essere che trascende e com- 
penetra ad un tempo la conoscenza e 
d'altra parte da un’opaca realtà in sé che 
rimane sempre parzialmente inafferrabile 
‘all'indagine della ragione umana. 

Si cerca inoltre il chiarimento del pro- 
blema logico alla luce dell'esperienza kan- 
tiana, intesa come sintesi e mediazione tra 
la logica antica e la metodologia mo- 
derna (come il complesso delle norme 
del conoscere, che sotto lo stimolo della 
ricerca della verità, si è venuta scoprendo 
‘alla luce del metodo galileiano e del dub- 
bio cartesiano) e tra la logica antica e 
quella che prende il nome da Hegel. 

Chiarita in questi termini l’imposta- 
zione storica del problema, lA. conclude 
l'indagine chiedendosi il valore, l’utilità 
e il limite della filosofia e pertanto della 
vera saggezza. La vera saggezza è la ri- 
flessione —- così si conchiude — e sul 


mondo che ci circonda e su noi stessi cui . 
| quel mondo appare. Questa è la gran- 


«dezza e l’infinita superiorità dell’uomo su 
‘ogni altro essere del creato. 

Tuttavia «conoscere è sempre un 
po’ annaspare >». Ma anche nel pericolo 
dell’errore e del caso che perseguita la si- 
stematica conoscenza della realtà, 


è impegno e condizione per il consegui- 


. ‘mento di ogni vera saggezza. (FP. Anto- 
MINI). Et ì 


Dio, Roma, Editrice 
Studium, s.d. (1953), pp. 215. 


Il motivo polemico ispiratore di que- 
‘sto volumetto è, com'è naturale, rivolto 
contro quello che, secondo la nota tesi 
dell'A. (v. ad es. la voce «Ateismo» 
_ nell’Enciclopedia di Scienze politiche eco- 
_ nomiche e sociali del: Zuffi o la voce 
«Hegel» nell’Enciclopedia Cattolica) sa- 


rebbe la direzione normale e costante 


della filosofia moderna, ossia la elimina- 


| zione del trascendente e la instaurazione 
ui un compiuto regno dell’uomo (pp. 


| 6 — Rassegna di filosofia È: 


il bi- 
_. sogno della saggezza che è in ogni uomo 


Lioni 
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39-69). Il F. considera il marxismo come 
«il più legittimo erede dello Hegelismo, 
ch'esso ha avuto il coraggio e l’intelli- 
genza di sfrondare dalle soprastrutture » 
(p. 206). Non si vede però come questa 
interpretazione, per cui la filosofia hege- 
liana è considerata come tutta fondata 
sul suo momento « umanistico », possa 
accordarsi con l’altra, sostenuta dallo 
stesso F., per cui l’interpretazione dia- 
lettica del reale è «d'ispirazione teolo- 
gica » e la si fa, come in effetti si deve, 
mediare dal Bohme (pp. 203-4) attra- 
verso la nozione del « divenire trinitario 
di Dio»: evidentemente il contrasto fra 
ciò che la filosofia hegeliana vuol esser 
di fatto e la sua origine storica cela una 
antinomia più profonda, la quale il F. 
non mette in luce. « L’ateismo è la teoria 
che nega l’esistenza di un Dio personale » 
(p. 32): la necessaria conseguenza di que- 
sta premessa è che dalla analisi del F. 
si salvano solo i sistemi di filosofia del- 
l'Induismo, « anche se la concezione teo- 
logica in questi sistemi non è più così 
pura come nelle Upanishad» (p. 45): 
temiamo però che a un più attento esame 
neanche quei sistemi si rivelerebbero al 
F. come propriamente teologici e sareb- 


.bero da lui coinvolti nella comune ne- 


gazione. 

A una introduzione di carattere in 
gran parte psicologico (Dio e la coscienza 
umana, Dio nella coscienza infantile, Dio 
nella coscienza dell’uomo comune) seguo- 
no due capitoli sul problema di Dio nella 
storia della filosofia, classificata ateistica 
(cap. I, in cui, come avvertito, si esau- 
risce la quasi totalità della filosofia mo- 
derna) o agnostica: all’agnosticismo va, 
in certa guisa, qualche simpatia dell'A. 
per affermare esso «un semplice criterio 
di sobrietà morale e scientifica» (p. 71): 
in esso anzi, l’esistenza di Dio è pre- 
sente sempre come esigenza (passim nel 
cap. II). I capp. III e IV contengono 
i lineamenti generalissimi della teologia 
cattolica, ricchi, specialmente il secondo, . 
di interessanti motivi critici. Il cap.. V 
(L’esistenza di Dio e la vita dello spirito, 
pp. 176-98) esamina brevemente i nessi 
del problema con l’Etica, la Politica, la 
Storia nella loro connessione. La Conclu- 
sione ribadisce il punto di vista accen- | 
nato a principio (II problema di Dio nel 
pensiero contemporaneo), rilevando da ul- 
timo l’insufficienza e l'ambiguità di talune 
forme di esistenzialismo cattolico (come 
quella del Marcel), specialmente di fronte 
alla fondazione teorica del soprannaturale, 


Vis 
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y 


Complessivamente, il volume (che ap- 
partiene alla collezione teologica dell’Edi- 
trice Studium) è una piana esposizione 
della soluzione cattolica del problema. 
(I Vecchiotti). 


Lupovico GEYMONAT, Il pensiero scien- 
tifico, Milano, Garzanti, 1954, pp. 128. 


Nel presente volumetto, che ha ca- 
rattere essenzialmente divulgativo, il Gey- 
monat illustra «la struttura costitutiva 
del pensiero scientifico », facendo conflui- 
re nell'esame dello svolgimento storico 
di tale pensiero anche l'illustrazione di 
alcuni particolari problemi scientifici. 

La caratteristica e la genesi di tale 
pensiero è individuata nella formazione 
di tecniche particolari, tendenti sia alla 
formulazione di un linguaggio depurato 
dalle incongruenze di quello empirico, sia 
intente alla costruzione di strumenti ca- 
paci di ordinare la complessità dei feno- 
meni empirici. Sulla peculiarità di tali 
tecniche insiste l'A. per lumeggiare le 
distinzioni tra scienza e metafisica, que- 
st'ultima caratterizzata dall’aspirazione ad 
enunciare verità assolute e: definire la 
realtà così com'è (atteggiamento che il 
G. chiama « passivo »), a differenza della 
scienza che si radica in un atteggiamento 
aperto ed attivo, ipercritico rispetto ai 
propri presupposti e agli stessi dati em- 
pirici che vengono incessantemente rie- 
laborati e reinterpretati in virtù di nuove 
tecniche. 

L’istanza antimetafisica del sapere 
scientifico non deriva, quindi, soltanto 
dalla costituzione, in seno ad esso, di 
linguaggi tendenzialmente rigorosi, ma 
ancor più dal suo atteggiamento «prov- 
visorio » rispetto al dato, alla realtà. « Il 
pensiero scientifico non coglie un ’ qual- 
cosa che già è’, ma costruisce, trasforma, 
scompone e ricompone, sempre convinto 
che la sua costruzione può venire ulte- 
riormente modificata, ampliata, corretta ». 


Tutto può e dev'essere modificato, se-; 


condo l’istanza marxista dell'interpretare 
per modificare, 

Risultato di tale atteggiamento d’in- 
cessante autocritica è la. moderna meto- 
dologia, dove i limiti del sapere scienti- 
fico si risolvono in virtù di tecniche e 
giustificazioni procedenti dall'interno dei 
singoli rami di essa e da non confondere 
con le pretese giustificazioni della meta- 
fisica Su questo punto, tuttavia, l'A. 
avrebbe potuto, malgrado i limiti del vo- 


lumetto, spendere qualche parola, per 


‘sintesi superiore ‘che li conservi in sè 


chiarire fin dove sussista l'autonomia del 
sapere scientifico senza che essa degeneri 
in scientismo, cioè nell’inconsapevolezza 
critica dei limiti che costituiscono tale 
sapere. (E. Di Castro). 


Arturo MANCINI, // Collettivismo nella 
storia e nella dottrina, Milano, Giu- 
seppe Intelisano Editore, 1954, pp. 242. 


Il libro consiste in una trattazione 
storica dei fenomeni comunitari e colletti- 
vistici, visti nel loro svolgimento. dai 
tempi antichi e perfino remoti fino ai no- 
stri giorni, sotto gli aspetti politico, etico 
ed economico-sociale; trattazione storica 
che serve di base alla delineazione di una 
teoria del collettivismo. Questo viene in- 
teso dall’A., in sede teoretica, come ten- 
tativo di soluzione del tradizionale con- 
trasto tra individuo e società, supera- 
mento di esso nella coscienza della « per- 
sonalità collettiva» in quanto libera e 
spontanea negazione della egoistica co- 
scienza individualistica. Sul piano della 
sua realizzazione storica il collettivismo 
si pone come superamento dei due mo- 
menti -antinomici del comunismo « mate- 
rialistico. e ateoretico» e del liberismo 
«individualistico e privatistico» in una 


ciascuno come elemento costitutivo ma 
non esclusivo. 
Opponendosi alla diffusa identificazio- 
ne della storia del comunismo con quella. 
del socialismo scientifico di Marx (cui 
lA. nega carattere di universalità e scien- |. 
za, ponendone in risalto l'impossibilità, 
verificatasi sul piano storico, di una rea- 
lizzazione pratica) sostiene la preesistenza 
a questo, e fin dai tempi antichissimi, di | 
un comunismo o collettivismo naturali : 
stico come spontanea aspirazione dell’in- 
dividuo al più alto benessere della col 
lettività. A sostegno di tale tesi l'A. c. 
tra gli altri esempi e come il più in 
cativo, l’organizzazione collettivistica del! 
pa socialista d'Albania, E. Gian- 
cotti 


PATRICK. ROMANELL, Verso un | 


lismo critico, Torino, Taylor 
pp. 5-81 


In una serie di saggi l’a. fre 
quadro dei temi fondamentali del 
renti neonaturalistiche cen 
genza del naturalismo è di rei 
l’uomo nella natura di cui da PD 
senza tuttavia sacrificare. gli « p ti 
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l’esperienza umana che si esprimono 
nell'arte, nell’estetica e nella religione. 
In conformità a questo atteggiamento 
naturalistico l’a. accetta come ‘validi i 
contributi. conoscitivi della logica for- 
male e delle scienze empiriche e tutta- 
via ne afferma l’insufficienza e l'esigenza 
non di una fondazione, ma di un «co- 
ronamento >» metafisico. 
_ Particolarmente interessante la difesa 
della metafisica nei confronti del posi- 
tivismo logico. L’impossibilità di veri- 
ficare gli asserti metafisici non costitui- 
sce secondo l’a. una prova che essi siano 
privi di significato; l’inverificabilità di- 
pende dal loro riferimento alla realtà 
__come totalità. Il metodo della metafisica 
non si identifica col metodo delle scienze 
sperimentali, ma è in un rapporto di 
continuità con esso analogamente al rap- 
porto che intercorre fra la logica for- 
male e le scienze sperimentali. Ma men- 
tre il passaggio dalla logica formale 
alle scienze sperimentali richiede una 
rinuncia alla certezza per limitarsi alla 
«probabilità, il passaggio dalle scienze 
sperimentali alla metafisica impone un 
ulteriore rinuncia alla probabilità per 
ridursi alla possibilità, L’accentuazione 
della categoria della possibilità costi- 
| tuisce uno degli aspetti più originali 
del punto di vista dell'autore. (G. Fud). 
[i . 


| Ugo Spirito, Note sul pensiero di Gio- 
__» vanni Gentile, Firenze, Sansoni, 1954, 
pp. 101. 


a: Sono raccolti in questo volumetto tre 

Nea saggi già pubblicati: Gentile e Marx del 
_ 1947, Gentile e Croce del 1949 (lettera a 

. . B. Croce), La religione di Giovanni Gen- 
— tile del 1954. 


Leo Strauss, De la Tyrannie, traduit 
de l’anglais par Hélène Kern, précédé 
de Hieron de XÉNOPHON et suivi de 
Tyrannie et Sagesse par ALEXANDRE 
KojÈve, Paris, Gallimard, 1954, pp. 344 


| Traduzione dall'originale inglese, è 
| un'accurata ed acuta analisi del dialogo 
di Senofonte Zerone di cui l'A. sottolinea 
l’importanza e, diremmo, l’imprescindibi- 
ità ai fini di un’esatta comprensione del 
— fenomeno politico della tirannia, in ge- 
— nerale, e della sua forma attuale, in par- 
‘olare, L’interpretazione senofontea del- 
poggia su una supposizione esplicita- 
te riconosciuta dall’A. medesimo come 
matica: « Nous supposons, en effet, 
le concept classique de la tyrannie 
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provient d’une analyse adéquate du phé- 
nomène social fondamental ». In generale, 
secondo lA., si deve ai classici l’esatta 
impostazione dei problemi fondamentali; 
ciò posto, non resta altro che risalire 
al pensiero antico e chiedere ad esso la 
soluzione di un problema che oggi si ri- 
propone in tutta la sua gravità. 

Contro tale tesi, e contro alcuni punti 
dell’interpretazione di Strauss del dialogo 
di Senofonte, si volge la critica del Kojè- 
ve, nel saggio Tyrannie et Sagesse. Il 
Kojève sostiene che la tirannia nella sua 
forma attuale non può essere compresa 
sulla base dei principi di Senofonte; 
questi devono essere modificati ed inte- 
grati mediante l’introduzione di un motivo 
di origine biblica. Tuttavia, per il Kojève 
il libro di Strauss è importante, più che 
per la chiarificazione del pensiero di 
Senofonte, per il problema che pone: 
quello del rapporto tra teoria e prassi, 
che si precisa in quello della possibilità. 
o meno di un diretto intervento del filo- 
sofo nella vita politica. Problema che il 
Kojève, passando dalla discussione teo- 
retica al metodo obiettivo « dont Hegel 
s'est servi en vue d’arriver à des solu- 
tions indiscutables », e cioè al metodo 
della verificazione storica, risolve affer- 
mando una reciproca, dialettica condizio- 
nalità di filosofia e politica. « En bref, 
si les philosophes ne donnaient pas du 
tout de conseils politiques aux hommes 
d’État...., il n'y aurait pas de progrès 
historique et donc pas d’Histoire au sens 
propre du mot. Mais si les hommes d’État 
ne ‘réalisaient pas un jour par l’action 
politique quotidienne les conseils à base 
philosophique il n'y aurait pas de pro- 
grès philosophique (vers la Sagesse ot 
la Vérité) et donc pas de Philosophie 
au sens précis du terme». 

Il libro si chiude con una « Mise au 
point » di Strauss, che crede di poter ri- 
confermare in pieno le sue tesi. Il con- 
trasto tra Strauss e Kojève appare insa- 
nabile, perchè si origina da un conflitto 
più profondo: l’uno parte da una con- 
cezione teistica dell'Essere: «l’Ètre est 
essentiellement immuable en lui-méme et 
éternellement identique è lui-méme»; 
l’altro da una concezione dialettica :< 1IBtre 
se crée lui-méme au cours de l’Histoire ». 


‘ Per l’uno esiste un ordine eterno e im- 


mutabile, nel quale la storia prende posto 
senza tuttavia contaminarlo (affecter); 
per l’altro l'eternità non è null’altro che 
la totalità del «Tempo storico». (E. 
Giancotti). 
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Lorenzo VALLA, Scritti filosofici e reli- 
giosi, introduzione e note a cura di 
G. Radetti, Firenze, Sansoni, 1953, 
pp. XXVII-469. 


«Ho scritto di grammatica, di lingua 
latina, di logica, di retorica, di diritto 
civile, di filosofia e di altre cose, criticando 
i secoli passati e molti autori recenti »: 
così Lorenzo Valla definiva l’opera sua 
nell’apologia a Papa Eugenio IV, e pre- 
cisamente per la sua molteplice attività 
e per il suo spregiudicato spirito critico 
Valla è stato preso a rappresentante di 
quell’Umanesimo italiano che — quando 
seppe liberarsi dalle tentazioni di quella 
superficiale retorica contro la quale è 
sempre valida la lettera di Pico della 
Mirandola a Ermolao Barbaro — fu 
instaurazione di un atteggiamento nuovo 
di fronte al passato e ai documenti di 
vita civile e religiosa che questo traman- 
dava. Contributi preziosi ad una migliore 
conoscenza del nostro Quattrocento sono 
quindi le recenti traduzioni dei suoi scritti 
più significativi curati da illustri stu- 
diosi: da G. Pepe che ci ha dato una 
lucida traduzione dello scritto sulla dona- 
tio Constantini a E. Garin che ha rac- 
colto le pagine più significative del Valla 
nel bel volume di Prosatori latini del 
Quattrocento. 

Ora G. Radetti, conoscitore attento 
dell’opera del Valla e della sua fortuna, 
ci offre un'ottima traduzione di alcuni 
degli scritti più significativi del nostro 
umanista: De voluptate, De libero ar- 
bitrio, De professione religiosorum, De 
falso credita Constantini donatione, A po- 
logia a Eugenio IV e infine l’Encomion 
Sancti Thomae Aquinatis. Nell’attenta 
introduzione il Radetti, dopo un acuto 
quadro della posizione speculativa . del 


Valla, esamina i problemi critici inerenti . 


al testo di ciascuna opera, soffermandosi 
in particolare sul problema delle varie 
redazioni del De voluptate e concludendo 
con l'accettazione, per base della versione, 
della seconda redazione che, pubblicata a 
Lovanio nel 1483, ebbe scarsissima circo- 


lazione essendo comunemente conosciuta . 


la prima redazione inclusa nella raccolta 
di Basilea. 

Leggendo gli scritti del Valla, soprat- 
tutto questi di maggior interesse specu- 
lativo — ma è necessario non trascurare 
le Elegantie, alcune pagine delle quali ha 

| scelto e tradotto il Garin — abbiamo la 
possibilità di valutare la posizione del 
Valla e con essa di tutta la filologia 
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- rito della filologia umanistica. E si intende 


ma anche dell'esigenza religiosa ( 


umanistica, che non fu semplicemente 
amore per la forma elegante mutuata dagli 
antichi, ma anzitutto «sforzo di accer- 
tare nelle parole il pensiero stesso nella 
sua vita, nella sua formazione » (Radetti), 
e quindi ricerca di una prospettiva storica 
che collocasse ogni autore e ogni suo scrit- 
to nell'ambiente culturale che gli fu pro- 
prio. Ed è nel valore dato alla parola col- 
locata nel suo contesto storico e nella con- 
siderazione quindi dell'antichità come epo- 
ca definita e chiusa, anzi esemplarmente 
ipostatizzata, che si trova la differenza fon- 
damentale fra l’amore dei classici di cui 
si nutrì il Medioevo e quello che sta 
sullo sfondo della cultura rinascimentale. 
Nel Medioevo, anche sensibilissimi spi- 
riti di fine gusto classico come un Loup 
Ferrière e un Giovanni di Salisbury ve- 
dono gli auctores antichi come parte del 
proprio mondo, anzi in tanto validi in 
quanto potèvano entrare nella civiltà cri- 
stiana, sicchè lo sforzo dei fervidi amanti 
dell’antico fu di cogliere, sotto il figmen- 
tum delle parole, la verità riposta, scritta’ 
per il dettare di quel /ogos che parlò ai 
sapienti pagani come ai profeti. Così 
l’allegoria diveniva, in questa prospettiva 
culturale, lo strumento ermeneutico con 
il quale ci si avvicinava ai testi antichi 
per scoprire al di là delle parole (pulchrum 
involucrum) la verità cristiana che esse | 
adombravano: la parola era vanificata 
dall’allegoria, come la natura dai Lapi- 
dari e Bestiari. Avere scoperto un nuovo 
valore della parola e del discorso, nella. - 
sua integrità letteraria, aver quindi sen- 
tito l'esigenza di ricostruire un testo nella 
sua integrità e di commentarlo riferendolo 
all’età cui appartiene, questo certo è me- 


come, da questa esigenza filologica, na- 
scesse il senso di una prospettiva storica 
che cercava di restituire il mondo antico 
nella sua autonoma posizione, distaccan- È. 
dosi quindi definitivamente da esso, men- 
tre il Medioevo aveva cercato di rias 
birlo in sè, + | 

E l’opera del Valla è espressione aut 
tica di questo umanesimo filologico qu 
trocentesco, ' sia, che si impegnasse ni 
ricerca di un puro latino classico o 
rivendicasse la validità della posizio 
etica di Epicuro, sia che discutesse le 1 
rianti del testo del Nuovo testamente 
mostrasse falsa la donatio Consi 
(del resto già da altri affermata) 
non solo della sua inautentica tra 


uc 


Ki 
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RECENTI onto TONI 


Una infatti è SL adoionica del 


P Valla: riscoprire il passato definendosi 


- altro da esso; che è il contenuto di tutta 
la filologia Umanistica, (T. Gregory). 


 Jehn WaHL, Les philosophies de l’exi- 
stence, Paris, Colin, 1954, pp. 176. 


___Il volumetto {in sedicesimo) è diviso 
in due parti. Nella prima Wahl abbozza 


| una caratterizzazione generale delle filo- 


sofie dell’esistenza, di cui ricerca i pre- 


| cedenti, lumeggia i punti di vista specula- 


tivi ai quali esse si oppongono, traccia 
l'evoluzione. (Wahl si riferisce a Kier- 
kegaard, Heidégger, Jaspers, Sartre, 
Marcel). 

Nella seconda parte, che occupa la 


—. struisce un «tableau» delle filosofie del- 


l’esistenza sulla guida delle loro categorie 


fondamentali. Una trattazione dunque per 
problemi, volutamente elementare ed a 


i 


scopi essenzialmente informativi, ma con- 
dotta dall'autore con la ben nota compe- 
tenza e non senza interessanti osserva- 
zioni particolari. (f. v.). 


AnceLo ZaccHI O.P., Dio, la negazione, 
l'affermazione, Roma, Ferrari, 1952, 


pp. XV-674. 


À 


* È l’ottava edizione di un noto libro 
dello Zacchi, illustre esponente di quel 
neotomismo italiano che, legato alle 24 
tesi della filosofia di S. Tommaso appro- 
vate dalla S. Congregazione degli studi, 
si è preclusa la possibilità di intendere — 
malgrado l'intelligenza e l’erudizione di 
molti suoi rappresentanti — il pensiero 
moderno e contemporaneo: prova ne sia 
questo studio come pure quello, per altro 
forse più interessante, dello stesso auto- 
re sul nuovo idealismo di Croce e Gentile. 
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RopoLro MonpoLro, I/ problema di Cra- 
tilo e la interpretazione di Eraclito, 
« Rivista critica di Storia della Filo- 
sofia >, 1954, f. III, pp. 221-31. 


L'art. prende le mosse della polemica 
con la recente interpretazione del Kirk 
(The problem of Cratylus, American 
Journal of Philology, luglio 1954), che 
si oppone alla rappresentazione aristote- 
lica di un Cratilo eracliteo, in quanto 
sostiene che Platone nel Cratilo presenta 
il filosofo « come indotto incidentalmente 
da Socrate ad adottare per un momento 
la tesi eraclitea del flusso, per la credenza 
erronea che potesse offrirgli un appoggio 
per la sua dottrina della connessione na- 
turale fra nomi e cose, senz’avvertire l’in- 
compatibilità fra esse». Il M. prova però 
che ciò può al massimo mostrare che 


. Aristotele e Platone lavorarono su fonti 


diverse. Il problema è da porre quindi 
su altra base: il divenire eracliteo è sem- 
pre un conflitto perenne di vita e di mor- 
te, in cui l'accento non si pone tanto sul 
perpetuo fluire, quanto sugli urti che 
costituiscono questo fluire dall'uno al- 
l’altro opposto; soltanto gli eraclitei come 
Cratilo diminuirono il momento del con- 
flitto e dell’opposizione, per immergersi 
totalmente nel semplice flusso indistinto 
e incolore» (p. 226). E allora, mentre 
«la corrispondenza ed unità, stabilita da 
Eraclito fra la sua dottrina del flusso e 
l'esigenza dell’esattezza dei nomi, poteva 
mantenersi solo con le due concezioni 


| eraclitee del flusso quale conversione mu- 


tua degli opposti e dell’ 0Qd6tns quale 
capacità di significati contrari in uno 
stesso nome, o armonia profonda di de- 
terminazioni in uno stesso nome» questa 
doppia condizione si perde in Cratilo, 
che « interpretando il flusso come semplice 


| vortice di mutazioni... deve concludere 
col ripudio della giustezza dei nomi af-. 


fermata da Eraclito, per poter conservare 
la sua adesione al flusso» e per ciò deve 
ridursi ai gesti limitati al loro valore 
indicativo. È così che la testimonianza 
platonica integra quella RESIgiaio (DI 
Vecchiotti). 


. anche un esemplare ammonimento a non 


. con ciò che egli produce, qu 


ANTONINO PacLIARO, Il capitolo linguistico 
della Poetica di Aristotele, « Ricerche 
linguistiche », III, 1954, pp. 1-55. 


Quanto abbia dato da fare ai com- 
mentatori il capitolo 20 della Poetica ari- 
stotelica (1456 b 20 sgg.) è noto, come lo 
è anche il gran numero di emendamenti 
che gli editori hanno proposto, nell’inten- 
zione di rendere meglio intelligibile il 
testo che pareva estremamente corrotto; 
ora invece Antonino Pagliaro, con il suo 
acume filologico e con la sua rara cono- 
scenza dei problemi linguistici, dà una 
perfetta interpretazione del testo aristo- 
telico rispettando «il più possibile la for- 
ma tramandata e giustificando, se mai, la 
scelta della lezione, con l’indicare l’ori- 
gine di quella che si esclude» riuscendo 
così a chiarire « la posizione di Aristotele 
nella storia della teoria del linguaggio, 
attraverso i punti essenziali fissati nel ca- 
pitolo in questione ». 

Riassumere lo studio (accompagnato 
da due appendici: La fonologia di Ari- 
stotele pp. 46-50; La nozione di 6fua, — 
pp. 51-55) non è possibile nel breve spa- 
zio di una segnalazione: diremo soltanto 
che oltre ad essere un prezioso saggio 
di interpretazione aristotelica, esso è 


correr troppo nel modificare un testo, ac- — 
cusando lo scriba o la cattiva trasmis- 
sione, se prima non si è tentato in 
ogni modo di intenderne la problematica 
che è sempre la condizione fondamentale 
per capire ed eventualmente emendare 
testo stesso. (T. Gregory). 


selon Plotin, "« Revue to Métap 
sique et de Morale», Janvier- 
1954, n, 1, pp. 38-45. 


si possono dare del rapporto 


| insiste sulla «causalità» del Principio 
‘è troppo esteriore per lo spirito del neo- 
platonismo, in quanto non riesce a fon- 
dare la possibilità della comunicazione da 
| “spirito a spirito ed appartenendo all’or- 
dine ontologico in quanto distinto dal- 
ci l’ordine intenzionale, suppone, nella sua 
| —esteriorità, una teoria della creazione che 
«non è quella delle Enneadi. La genera- 
| zione dell’Uno all’interno del soggetto è 
| una sorta di fecondazione obbiettiva, che 
lo riempie in qualche modo di Dio e gli 
_ . permette di produrre dei frutti divini. 
C'è quindi un'energia divina in fondo a 
4 ogni spirito, un punto in cui l’essere 
A si ricapitola nell'atto costitutivo, 
| atto che coincide con l'atto stesso del 
Principio. Attraverso la documentata ana- 
lisi di questi principii neoplatonici l'A. 
giunge alla conclusione che per Plotino 
«la présence de Dieu.. a’ les mémes li- 
mites que la lucidité »: essa è sopratutto 
noetica: «On ne gagnera rien a cher- 
_ cher Dieu dans les prodiges, 
nature ou dans les états internes de la 
psychologie. Le dieu de ces’ phéno- 
« mènes c'est l’àme; le dieu de l’àme 
_ c'est l’intelligible». Dio si rivela attra- 
| verso l’intrinsecismo della verità: ma 
| «tant que nous comprenons la moindre 
| proposition mathématique, l’absence de 
— Dieu n'a pas de sens pour nous, car 
| cette absence comprise serait encore une 
vérité qui nous donnerait accès à la divi- 
nité. C'est dire qu'il y a identité entre 
la présence de Dieu et l’éveil de l’esprit. 
Mais l’eveil de l’esprit est-il une chance 
«ou une graàce?». (I. Vecchiotti). 


 JoserH Karz, Plotinus and the Gnostics, 
« Journal ‘of the History of Ideas d, 
April 1954, n. 2, pp. 289-98. 


_ Tutte le teorie gnostiche, le quali Plo- 
“N tino discute ed oppugna in Enneadi II, 
; sono state o sono sue proprie idee: 
) è indice di una «vital tension» nel- 


rto questo dové essere per lui un punto 
le se egli dà perfino in invettive. 
plotiniana è una difesa del mondo 
avano l’intrinseca malvagità. Ma lo stes- 


Plotino non dice malvagio il mondo 
La del Teeteto platonico) e non 
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in un. 


dans la. 


ì, nell'impostazione generale, la cri- 
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so che fa d’uopo ascendere oltre il « cho- 
ros» delle virtù? Egualmente egli critica 
la nozione gnostica di « caduta », dimen- 
ticando che anche la sua teoria non può 
evitare questa nozione, anche se diversa- 
mente giustificata. 

Plotino obbietta agli Gnostici di pre- 
tendere a un posto di privilegio sull’uni- 
verso, sulla folla volgare: ma non ambi- 
sce egli stesso a una tale posizione, quan- 
do dice che il suo scopo è l'unione con 
l’Uno? E sebbene critichi la nozione gno: 
stica dell’uomo come superiore alla vita 
terrestre, neppure lui certamente si con- 
tenta di assegnare all'uomo la condizione 
di parte dell'universo. Plotino è, ancora, 
contro la molteplicità delle ipostasi gnosti- 
che, entità per metà concettuali e per metà 
mitiche: ma forse può lui chiamarsi razio- 
nalista, se il suo sistema «rests» addi- 
rittura «on myth », sebbene egli sia « of 
course, unaware of this» (p. 293)? 

La critica gnostica di Plotino ha 
quindi questo controproducente o para- 
dossale significato, che il filosofo greco ha 
nel suo pensiero incontestabili ed inelimi- 
nabili motivazioni gnostiche, che sono in 
lui assai più appariscenti di quelli che sa- 
rebbero secondo taluni, i motivi cristiani 
della sua filosofia. (Z. Vecchiotti). 


BertoLD SPULER, Hellenistisches Denken 
im Islam, « Saeculum», 1954, f. 2, 
pp. 179-93. 


È noto che dopo la morte del Profeta 
(632), avvenute le prime scissioni, l'Islam 
dové affrontare i problemi della sistema- - 
zione teologica e filosofica. Si fecero al- 
lora innanzi Siriaci e Persiani che for- 
nirono all’Islàm le categorie logiche di cui 
esso aveva bisogno: categorie che essi 
avevano mutuato dai Greci, la cui cul- 
tura ‘era stata presso di loro fiorente. 
Per questa strada la cultura greca entrò 
nell'Islam, che intese da principio i pro- 
blemi della sua teologia al lume delle 
soluzioni neoplatoniche dello Pseudo-Dio- 
nigi e dello jacobita Giuliano (in gran 
voga quest’ultimo presso i Siriaci). Nac- 
que su questi schemi la interpretazione 
allegorica del Corano, senza che però 
la teologia araba giungesse mai ad effet- 
tiva unità. E se la dialettica greca (e la 
scienza greca, approfondita attraverso 
la traduzione diretta in arabo di opere 
platoniche, arisoteliche, neoplatoniche) fu 
per molto tempo la grande arma della teo- 
logia islamica, ben presto. ripugnò ai 


religiosi la soverchia pretesa razionali- 
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stica che vi era contenuta. Nacque così 
la mistica araba, reazione all’intellettua- 
lismo greco, da al-Ash’aris ad al-Ghaz- 
zàlî: nel pensiero arabo non vi sarà or- 
mai che qualche ritorno di fiamma elle- 
nistico. Lo S. ammonisce però,, a con- 
clusione, che la cultura islamica non poté 
essere, come è stato affermato, una mera 
eredità della greca, anche per le sue 
tradizioni e per la peculiarità della lingua 
in cui si espresse, e come lo Stato isla- 
mico realizzò antiche tradizioni asiatiche, 
così il pensiero islamico fu una sintesi 
di nuovo genere fra pensiero ellenistico 
e «spirito» dell'Asia anteripre. (I, Vec- 
chiotti). 


ALBERTO G. FUENTE, Cardcter cosmolb- 
gico de la nociòn de tiempo en Santo 
Tomds, « Estudios Filoséficos », 1954, 
f. I, pp. 171-210. 


Fondato sul commento tomistico al 
libro boeziano De Trinitate (q. V. art. 
2) nonchè sul commento alla Fisica ari- 
stotelica, l’art. tende a dimostrare l’as- 
sunto espresso dal titolo sulla base della 
«classica» definizione aristotelica del 
tempo come «numero del movimento se- 
condo il prima e il poi» : questa definizio- 
ne può rispondere solo a una realtà mate- 
matica, ma «il fatto che la quantità sia 
una proprietà dell'essere naturale stabili- 
sce un ponte facilmente transitabile dal 
campo delle scienze al secondo grado di 
astrazione al campo della filosofia natu- 
rale» (p. 175): il tempo è numero sì, 
ma numero legato al movimento, ossia 
misura della durata degli esseri, della 
loro successione. L’art. è una compiuta 
analisi della tematica tomistica sviluppata 
sull'argomento, essendo diretto a chia- 
rire la « obbiettività » della nozione tomi- 
stica del tempo, (che si oppone a coloro 
che, contro Tommaso, vollero interpre- 
tare Aristotele secondo « una nozione psi- 
cologica del tempo» (p. 204)) e a libe- 
rare quindi la nozione del tempo da ogni 
considerazione soggettiva (p. 202). L'art. 
rappresenta un utile contributo storico, 
anche se non può avere quel significato 
teoretico, che sarebbe nelle intenzioni del- 
lA. (I. Vecchiotti). 


MarIA BrnpscHEDLER, Meister Eckharts 
Lehre von der Gerechtigkeit, « Studia 
Philosophica » 1953, pp. 58-71. 


La definizione della giustizia data da 
vari luoghi del Corpus Juris giustinianeo 


LE RIVISTE 


si trova tradotta quasi letteralmente nel 
medio-alto-tedesco di Eckhart: «der ist 
gereht, der einem ieclîchen gibet, daz sin 
ist», Ma il riferimento giuridico è del 
tutto formale, L'espressione ha anzitutto 
in E. un particolare significato (dare a Dio 
sopratutto ciò che è suo) e inoltre 
si riconnette a una diversa accezione 
eckhartiana del giusto. Giusto è colui 
che «omnia a Deo aequaliter accipit»: 
commette ingiustizia colui che annette a 
una cosa maggiore importanza che a una 
altra. Qui il giuridico suum cuique si 
converte nell’aequaliter (in gleicher Wei- 
se), passaggio dall’individualistico al di- 
sindividualistico: e sebbene il fondamento 
della definizione sia nella indifferenza mi- 
stica, che dovrebbe trascendere ogni no- 
zione di eticità, la seconda definizione non 
esclude quella giuridica, ma la fa valere 
nel suo campo. Se l’amore per le cose 
di questo mondo si fonda sull’amor di 
sé, chi abbandona l’amor di sé, abbandona 
il mondo: subentra allora quella indiffe- 
renza per le cose del.mondo, che è il pre- 
supposto della «giustizia» eckhartiana. i | 
i 


Così E. vuole fondare l’unione della vita 
attiva e della contemplativa: egli parla 
della necessità di agire, dopo che si è 
raggiunta la completa Gelassenheit: ma 
per lui l'agire è propriamente riservato a 
Dio. Dio agisce nell'anima che si è fatta 
indifferente alle cose del mondo, in quella 
dell’uomo giusto, ove si identificano la 
volontà divina e la individuale. Ma — 
osserva la B. — E. non tiene conto del | 
fatto che una volta arrivato alla luce di "i 
Dio poco più può calere al mistico di ogni 
« giustizia» umana. (I. Vecchiotti). |< | © 


Cesare VasoLI, Il pensiero politico. di è 
. Guglielmo d’ Occam, « Rivista critica 
di Storia della Filosofia », 1954, £ i 
pp. 232-53. 


Il pensiero politico dell’Occam 5 
scandisce in tre momenti diversi... Dap- 
prima il compito dell’Occam parve 
stringersi alla difesa canonica della « 
vertà > francescana e si svolse nell’amb: 
della controversia giuridica e disc 
nare. In un secondo momento il suo 
siero si precisò nelle affermazioni c 
tali del Dialogo che, mentre affi 
una più vasta libertà per tutti i 
della chiesa, , sostengono - do dai 


dai la rottura is i pra 
sidenti e la curia avignonese e: 
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diventata irreparabile che egli giunse a 
difendere decisamente l'origine laica del- 
l’autorità e a estenderne dovunque l’am- 
bito e il diritto». Se però da ultimo 
«Guglielmo giunge a legare definitiva- 
mente... la difesa della libertà ecclesia- 
stica con l’apologia dell'autorità impe- 
riale... sopratutto egli si sforza a sepa- 
rare quell'uomo terreno, sempre sotto- 
«messo all’autorità da quel ’ fedele’ che è 
«libero da ogni dominazione, sovrano e 

? colonna’ della Chiesa ». Ma il V. pensa 
che se la posizione è valida sul piano 
—  dell’astratto ragionamento, sul piano con- 
î creto «l’Occam mirava già a delineare 


LS 9 


un'idea della sovranità terrena, capace di 

| —’‘trovare in se stessa il principio del pro- 
, prio diritto e pronta a rivendicare il va- 
_ lore assoluto delle sue norme ’ terrene’ ». 
(I. Vecchiotti). 


—. Tx. C. van Srockum, Nicolaus Cusanus 

als. mystisch - metaphysisch  denker, 

« Algemeen Nederlands  Tijdschrift 

SA voor Wijsbegeerte en Psychologie », 
c 1954, f. III, pp. 113-31. 


% Il compito che il v. S. si propone è 
É » mostrare «se, fino a che punto, in 
e qual senso la dottrina del Cusano possa 
| essere considerata mistica » (p. 115). L'art. 
| sorretto da un robusto apparato di cita- 
zioni, in cui è messa a frutto, oltre alle 
opere principali, anche la corrispondenza 
con i Benedettini di Tegernsee, considera 
| successivamente i vari aspetti del pensiero 
| cusaniano e cigè il problema teoretico co- 
| noscitivo (dottrina della dotta ignoranza), 
l'aspetto teologico (il concetto di Dio, la 
| dottrina della coincidentia oppositorum), 
l'aspetto cosmologico (rapporto Dio-mon- 
do: dottrina della contractio-explicatio) e 
| l'aspetto antropologico- (rapporto uomo- 
. mondo e uomo-Dio, nozione dell’uomo 
‘come microcosmo e microteo), per va- 
gliare da ultimo i risultati di questa in- 


«ne dica in contrario, (contro Wenck), 
‘1non possiamo esimerci dal riconoscere 
Ila sua dottrina sicuri componenti pan- 
ici e mistici, Errerebbe tuttavia chi 
| ritenesse di assimilare il suo misticismo a 
quello di un Plotino ad es., in cui il 
ni; sticismo diveniva norma di vita e che 


TI misticismo cusaniano non è vo- 
istico-ascetico, ma piuttosto specu- 


lativo-intellettualistico : un misticismo tut- 
to teorico e legato a una concezione rigi- 
damente aristocratica di una cultura da 
non comunicare ai non-iniziati. (/. Vec- 
chiotti). 


E. J. DrJksteraUIS, Nicolaas van Kues, 
« Algemeen Nederlands Tijdschrift 
voor Wijsbegeertte en Psychologie », 
1954, f, III, pp. 132-47. 


L’A. si propone il compito di esami- 
nare che cosa abbia significato il mondo 
di pensiero (Gedachtenwereld) matema- 
tico e fisico per il pensiero metafisico 
di Cusano e secondariamente la portata 
dei contributi cusaniani allo sviluppo della 
matematica e delle scienze naturali. Già 
fin dalla prima pagina — egli dice — 
del De docta ignorantia si conosce la ten- 
denza del C. a spiegarsi per analogie ma- 
tematiche: più oltre, contro l’Areopagita 
osserverà che una nozione del sovrasensi- 
bile deve necessariamente derivarsi dalla 
sfera esatta sicura e imperibile della 
uddnots. Nello specchio della matematica 
la verità più alta ci si mostrerà non come 
in lontana simiglianza ma in luminosa vi- 
cinanza, concetti questi che saranno. svi- 
luppati nella esplicazione nozionale del 
massimo-minimo. Ma in genere per Cu- 
sano «tutti i paragoni, tutte le posizioni 
di rapporti e relazioni sono un misura- 
re>, come il D. abbondantemente esem- 
plifica. L’A. rivolge in secondo luogo 
l’attenzione al problema «quale impor- 
tanza nella storia delle scienze può essere 
attribuita alla sua figura» e giunge alla 
conclusione che l’importanza di Cusano 
consiste anzitutto nella sua opposizione 
alla concezione aristotelica dell'universo e 
inoltre nel fatto che, se Cusano non ha 
legato il suo nome a concezioni astrono- 
miche generali, destinate a essere più o 
meno confermate o smentite, ha però ela- 
borato delle tavole astronomico-mate- 
matiche, i cui risultati possono sempre 
essere verificati. Né si può pensare a in- 
flussi copernicani sul suo pensiero dato 
che Copernico rimase sempre un aristo- 
telico e non fu più che «un astronomo 
che sapeva ben calcolare» (een erakt 
rekenende astronoom!): Cusano è più 
vicino a Keplero e a Galilei per la sua 
nozione del mensurare come mezzo di in- 
terpretazione del mondo. (7. Vecchiotti). 


CorneLIO Faro, Jaspers et Kierkegaard, 
«Revue des Sciences philosophiques 


E 


f 
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et théologiques », 1953, n. 2, pp. 209- 
252. 


Il clima metafisico in cui si pone il pro- 
blema del rapporto fra Jaspers e Kierke- 
gaard, è l'ambiguità dell'essere, ed il signi- 
ficato di questo confronto si concentra 
nel « problema di Lessing»: si può dare 
nel tempo un punto di partenza per una 
salvezza eterna? La soggettività kierke- 
gaardiana nel suo rapporto con l'Assoluto 
è portata da Jaspers nella sfera culturale 
filosofico-antropologica; la fede teologica 
e l'autorità, alla kantiana fede filosofica 
che non conosce garanzia ed è, potremo 
dire, storicismo esistenziale. Il Cristo di 
Kierkegaard, che risponde al problema 
di Lessing, è sostituito in Jaspers dal- 
l'espansione illimitata delle forme del- 
lUmgreifende; e allora l'urgenza” della 
domanda: può l’uomo salvare l’uomo? 
Perchè rifiutare l'incarnazione? Così la 
pone il Fabro a tutta la cultura moderna. 
(A. Gianquinto). 


ANTONIO BRANCAFORTE, La fondazione del 
realismo critico come assoluto -reali- 
smo, « Teoresi », 1953, n. 1-2, pp. 45-82. 


L’A., in opposizione a certo domma- 
tico neo-tomismo che arbitrariamente sup- 
pone una alternativa tra realismo e pro- 
blema critico, ritiene che tale problema 
debba al contrario essere considerato un 
contributo fondamentale del pensiero mo- 
derno, come determinazione appunto del- 
la esigenza di giustificare non la realtà 
(questo hanno preteso gli idealisti, ridu- 
cendo la realtà a idea, l'oggetto a sog- 
getto), ché una siffatta giustificazione non 
avrebbe senso alcuno, ma piuttosto il rea- 
lismo stesso, e cioè, in generale, il pen- 
sare in quanto afferma e si determina 
nella struttura di una filosofia. «Il me- 
rito che va senza riserve riconosciuto 


‘alla filosofia moderna — afferma VA. — 


è proprio quello di aver messo in luce 
questa posizione per così dire strategica 
del conoscere...» per cui dal conoscere 
necessariamente si deve partire per affer- 
mare alcunché, e quindi anche la realtà 
in se stessa. Con ciò non si ricadrebbe 
neppure nella equivoca posizione carte- 
siana di un pensiero vuoto e intrascen- 
dibile, poi che tale pensiero, lungi dal 
costituire un punto di partenza critico 


| (cioè privo di presupposti) è pensiero 
| astratto e dommatico. Il pensiero invece 


è pensiero di qualche cosa e in questo 
qualche cosa consiste la ineliminabile con- 
dizione per cui esso è pensiero. «La pri- 
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ma e assoluta condizione della possibilità 
della conoscenza è dunque l’esistenza della 
realtà in sé...». Così: «il realismo di 
fatto è diventato realismo di diritto» e 
si sono dimostrate, in pari tempo, conci- 
liabili le istanze rispettivamente imma- 
nentistica e trascendentistica dell’ideali- 
smo e del realismo. Questa la parte più 
interessante del saggio che, di qui in 
poi, svolge i temi dell’assoluto realismo, 
senza apportarvi peraltro, se non erro, 
contributi sensibili. (E. Garromi). 


i———€——r_——m&m—_————€m——_——___m 


LuIcI STEFANINI, Personalismo e onto- 
logia, « Giornale di metafisica », 1953, 
n. 4, pp. 389-396. , 


Il presente articolo sviluppa alcuni 
motivi centrali del pensiero dello Stefa- 
nini. Intesa la persona come presenza a 
se stesso, consapevolezza, « possibilità del- 
l'essere di chiarirsi e pronunciarsi a se 
stesso >, viene lumeggiata la distinzione — 
tra un pensiero che pone, come condizione | 
prima di ogni conoscenza, questa intui- 
zione con cui l’ente personale si chiarisce 
a se stesso, e l’ontologia che pone un 
astratto Essere come primum equiva- 
lente, «essere», che tuttavia, è solo un. 
concetto o funzione dell’ente personale 
donde l'impossibilità, per esso, di subor- 
dinare a sè ciò a cui è subordinato. Donde 
la necessità, per l’ontologia, di ricono- 
scere la propria base personalistica per 
non sacrificare il singolo all’universalità 
dei concetti, che di. questo singolo sono | 
espressione. (E. D.C.). TI GIN 
Lurcr Parevson, Esemplarità dell’opera. 

d’arte, « Filosofia », 1954, fasc. quei 

pp. 349-382. ) 


Come l’opera. d’arte di per sé s 
gola ed irrepetibile può diventare mode 
capace di suscitare un'ulteriore atti 
artistica? Come d'altra parte un’ope 
zione che prenda a modello un’opera d’: 
te precedente può essere anch'essa ‘ar 
stica, dovendo nel contempo avere car 
tere di originalità in quella forma singo-. 
lare che la definisce? £ 

Questi i due aspetti del problema * 
l’esemplarità dell'opera d’arte, che 


salità dell’opera dal punto di \ 
rativo, ossia in quell’intrinseca ne 
che ha regolato il processo da cui 
turita l’opera. « Ciò che costituise 
plarità dell’opera d’arte non è l 
gola arbitrariamente avulsa Si 


DA | po, ma l'efficacia operativa della sua re- 
R. | gola, la quale si svela soltanto con la 
x considerazione dinamica dell’opera: la re- 
‘© gola, come ha operato solo all’interno di 

| quell’insostituibile processo di formazione, 

così può operare ancora in nuovi pro- 
, cessi, purché non sia tradotta in termini 


2 «di astratta « applicabilità ». 


] D'altra parte l'originalità dell'artista 
che si ispira all’opera esemplare è salva 
per il suo carattere di congenialità che è 

atto di scelta, autonomo consenso che sa 

| trarre orientamento dall'opera tolta a 

. modello solo in quanto segue il proprio 

| stimolo e il proprio intento. L’imitazione 

| non scade a ripetizione nella misura in 
cui ci si rende fattivamente consapevoli 
sia dell’irrepetibilità del modello in quanto 
risultato di un processo concluso e quindi 

__improseguibile, sia della inesausta effica- 

cia operativa della regola intrinseca a 
detto processo, che l’intervento di una 
| nuova personalità può rendere ulterior- 

— mente feconda. 

— In base a questi concetti fondamentali, 
in cui trova soluzione il problema cen- 
| trale dell’esemplarità, lA. passa a con- 
— siderare problemi collaterali ricavando 
utili riflessioni sulla formazione dell’ar- 
tista, sui rapporti tra maestro ed alunno, 
sulla scuola e la tradizione, sullo stile e 
la maniera, sui generi e forme in arte. 


i (G. Crapulli). 


OK Bouwsma, The mistery of Time 
(or, The Man Who Did Not Know 
What Timé Is), «The Journal of 
Philosophy », 1954, June, 12, pp. 
341-363. 


—_—L’A. esamina le estensioni parallele ad 
«un discorso sul tempo, nel linguaggio, e 
cioè compie un tipo di analisi linguistica 
| sul tempo, indicandone gli usi, parallela- 
ente ad altri, e da questi derivabili. 
tta l’analisi del linguaggio non s’esau- 
e in questo tipo di ricerca, ma questo 
N è certamente un aspetto, il quale 


C fostanie la prolissità e, per chi non fos- 
Lor ‘a tali ricerche, l'apparente inutilità. 


a Cie della scuola di Oxford. 
tore. esamina prima i modi in cui il 
i io del tempo è intrecciato con il 
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gio di altri contesti, poi, quegli . 


aspetti del linguaggio che possono deter- 
minare l’equivocità nell’uso. Il problema 
non è fine a sè, ma riposa nel fatto che 
spesso vi sono serie conseguenze episte- 
mologiche nella molteplicità o nell’equi- 
vocità degli usi. L'A. infine analizza certi 
aspetti del linguaggio sul tempo e certe 
analogie con altri contesti, che portano 
alla terminologia misterica sul tempo, di 
cui spesso abbondano le opere dei meta- 
fisici; il motivo dell'uso scorretto sta nel- 
l’usare stessi tipi di proporzioni seman- 
tiche, per descrizioni diverse, e cioè nel- 
l'assimilazione di significato. (A. Gian- 
quinto). 


Gruseppe Vaccarino, L'origine delle 
classi, « Methodos », 1954, VI, 21-22, 
pp. 5-36; SiLvio Ceccato, L'origine 
delle classi, « Methodos », 1954, VI, 
21-22, pp. 37-43. 


Secondo Vaccarino si ha S-semantiz- 
zazione quando il simbolizzato viene dif- 
ferenziato ; si parlerà allora di S-simboli, 
S-simbolizzati, S-classe, dove i termini 
sono identici (egualizzati) ed il differen- 
ziato è uno fra gli S-tutti, ossia è uno 
degli S-esemplari. Si ha invece Q-seman- 
tizzazione quando il simbolizzato viene 
distinto; si parlerà allora di Q-simboli, 


Q-simbolizzati, Q-classe, dove il distinto .. 


è uno qualsiasi (o meglio: ognuno qual- 
siasi) fra i Q-tutti, ossia è uno qualsiasi 


dei Q-esemplari. Sicchè semantizzando 


un Q-esemplare, a differenza degli S- 
esemplari, si semantizzano tutti. Un 
Q-simbolizzato può essere un differen- 
ziato qualsiasi (caso del numero a nel 
calcolo algebrico) oppure un distinto qual- 
siasi (casi del numero 4 nel calcolo sud- 
detto); sicchè i Q-tutti si indicheranno 
rispettivamente con QK-tutti e con QV- 
tutti. Consideriamo S-classi qualsiasi: il 
caso di Q-tutte le classi abbia il Q-sim- 
bolo Ki; avremo S-simbolizzati che ap- 
parterranno a Ki, ma ovviamente non 
più come S-simbolizzati, bensì come Q- 
simbolizzati, Q-esemplari di Ki. Non 
è possibile costruire altre S-classi qual- 
siasi Ki, Ki, ecc.,perchè, per ottenere 
questo bisognerebbe che i Q-esemplari 
fossero già differenziati di per sè. Ki co- 
stituisce una Q-classe universale. Si di- 
stinguono infine le classi chiuse da quelle 


aperte, le quali hanno alla base operazioni. 


di apertura (aperturazioni). 


La necessità di questo simbolismo, se- | 


condo Vaccarino, sta nei seguenti fatti: 
1) esso elimina la concezione tradizionale 


. cos'altro (differenze suppletive), 


, 
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delle classi, secondo cui classe ed esem- 
plare che ad essa appartiene hanno esi- 
stenza indipendente (l’universale ante rem 
corrisponde al prevalere della classe sul- 
l'esemplare; l’universale in re è legato 
alla teoria del sinolo; l’universale post 
rem prepara l’empirismo, tramite il no- 
minalismo); 2) si eliminano i sofismi 
derivati dall'’ambivalenza delle accezioni 
«classe». ed «astratto» (Pietro e Paolo 
sono apostoli — Gli apostoli sono do- 
dici — quindi Pietro e Paolo sono do- 
dici: questo è un sofisma, poichè nel 
primo caso-<«apostoli» è usato come 
classe, intesa nel senso di termine di con- 
fronto, mentre nel secondo come astratto, 
ossia come classe-collezione, o in altri 
termini, come classe chiusa). L'errore co- 
munque sta nel fatto che si prende qual- 
cosa come dato, quando invece è risul- 
tato di un’attività, in cui classe ed esem- 
plare nascono insieme e correlati; 3) si 
elimina il limite della classe chiusa, poichè 
si assume l'impegno di poter ripetere, 
e quindi di poter ottenere dalla classe, 
mediante ripetizione, nuovi esemplari 
(classi aperte); 4) si dà una soluzione 
soddisfacente alla teoria dell’infinito e del 
continuo, con la conseguenza di eliminare 


l’algebra transfinita di Cantor; 5) si ri- 
solvono i conseguenti paradossi della 
geometria. 


Ceccato risponde con questi argo- 
menti: 1) esemplare e classe si distin- 
guono attraverso la differenza nel modo 
di usare e classe ed esemplare; 2) per la 
distinzione bisogna tener conto di qual- 
e cioè 
genere e specie, laddove Vaccarino dif- 
ferenzia sulla base della semantizzazione, 
quando invece, per porla, ricorre ai suoi 
risultati: simboli e simbolizzati; 3) non 
v'è distinzione di classe chiusa e classe 
aperta, poichè collezione e ripetizione 
«riguardano soltanto modi di usare la 
situazione classe-esemplare» (p. 40); 
4) la classe è il termine di confronto, 
mentre l'esemplare è il confrontato; a 
cose confrontate e risultate uguali, per 
aggiunta di caratteristiche, si ottengono 
generi-termini di confronto e confrontati- 
specie. ( A.Gianquinto). 


ArtHUR Pap, The Linguistic Hierarchy 
and the Vicious-Circle Ea Phi- 
e Studies, 1954, June, 4, pp. 

3 


Questo brevissimo articolo è di grande 
importanza rispetto alla polemica in corso 


La conclusione è però che una distinzio 
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sulla teoria dei tipi e sui paradossi; la 
suddetta teoria di Russell avrebbe dovuto 
risolvere i paradossi, sulla base del prin- 
cipto del circolo vizioso, con l'alternativa ‘ 
di accettare l'assioma di riducibilità (per 
i tipi ramificati) o di escludere gran parte 
della matematica classica. Tarski, Ram-. 
sey, e Carnap dimostrarono che la teo- 
ria dei tipi ramificati risolveva sempli- 
cemente paradossi semantici e quindi 
non era necessaria, essendo sufficien- 
te alla soluzione dei paradossi logici 
soltanto la teoria semplice dei tipi. 
Questa distinzione e la conseguente reie- 
zione di una parte della teoria di Russell 
riposa sulla distinzione di «sentence» e 
« statement » (nell’articolo però in luogo 
di « statement » si parla di « proposition ») 
ed è appunto su ciò che si ferma l’atten- 
zione di Pap: analoghi paradossi si pos- 
sono avere anche riferendosi a « propo- 
sitions» e per i quali una distinzione di 
livelli di linguaggio è irrilevante poichè 
la falsità è predicato di « propositions » 
e non di « sentences », Secondo Pap tutto 
il problema da lui indicato sarebbe eli- 
minabile solo se proposizioni di stima e 
proposizioni asserzionali fossero tradu- 
cibili in proposizioni’ estensionali su 
espressioni. Ma un tale tentativo, com- 
piuto da Carnap, è stato mostrato da. 
Church essere molto insoddisfacente. Co- 
sicchè secondo Pap non v'è riducibilità 
del concetto assoluto di verità al suo con- | 
cetto semantico, e la questione della solu-. E. 
bilità dei paradossi non logici senza il 
principio del circolo vizioso diventa str 
tamente connessa con quella della De 
cibilità delle « propositions » alle «s 
tences ». (A. Gianquinto). 


Rosert E. GaAHRINGER, Some Obser 
tions on the Distinction between An 
litic and Synthetic Propositions, « 
Journal of Philosophy», 1954, 

_15, pp. 425-436. 


Si tenta una distinzione dei due ti ) 
giudizi, che tenga conto delle polemic 
degli analisti, e si cerca la possibilità 
una definizione e delle condizioni per d 


tra proposizioni analitiche G SS 


dere dello stato COREA no Ei 
c'è una necessità nel criterio ‘della. L 


zione, anzi la necessità è il 
(A. G > È 


ve 


i. NOTE E NOTIZIE 


bi 
— Théorie de la Preuve, Colloque interna- 
tional de Logique, Bruxelles, 1953, 
<Revue Internationale de Philosophie», 
1954 - fasc. 1-2, n. 27-28, pag. 5-169. 


In questo numero sono raccolte le 
‘conferenze e le discussioni sulla « Teoria 
— della prova >», che si sono tenute a Bru- 
xelles nella seconda parte del « Collo- 
quio internazionale di logica >» nell’agosto 
del 1953. 

__ Nell’Introduzione il Prof. Ch. Perel- 
| man pone la domanda se nel campo della 
| teoria della prova non si sia pervenuti a 
| una concezione dell’ideale della prova che 
favorisca gli abusi del razionalismo e le 
| reazioni dell’irrazionalismo. I logici pon- 
| gono come ideale della prova, non già la 
| sua forza persuasiva, ma la sua con- 
. formità a regole determinate; questo 
leale oltre ad escludere la discussione 
Ile regole stesse, si dimostra sterile 
È «molti campi della conoscenza umana. 
ontro questo abuso della logica formale 
elevano i vari appelli all’intuizione, a 
1a logica pragmatica o a una logica 
lella vita. Ma l'ideale della prova che 
. provocato questo dissidio è l’unico 
ibile? Per rispondere a questa do- 
gli organizzatori del colloquio 
o proposto di esaminare gli effetti- 


i diversi: le scienze formali, le scienze 
DU diritto ea filosofia. 


a Scienze. formali: Sire 


P. Brws, Zur Carolina der ‘Si- 


= 


ig L'A. esamina la situazione nelle 
e formali: non si può parlare di un. 
» della teoria della prova; sono 
cicuuti risultati notevoli sui pro- 
i della completezza, della, decisione e 
coerenza; tuttavia il più essenziale 
da farsi, poichè non vi è ancora. 


sui provini IRR del, 


i procedimenti razionali in quattro set- . 


| paiono solo all’inizio di una teoria dedut- 
in der beweistheoretischen For-. 


‘ russelliana basata sulla dottrina delle. 


2) Scienze naturali: a, 


F. GonsetH, La preuve dans les scien- 
ces du réel. L'A. critica il metodo positivi- 
sta dei Protokollsàtze, perchè non è ga- 
rantito dall’adeguazione ai procedimenti A 
concreti dell'indagine scientifica, ed enun- ì 
cia quattro principi di una diversa me- ua: 
todologia delle scienze. 

a) Principio di revidibilità : bisogna 
che ci sia la libertà di sottoporre a _revi- 
sione sia le ipotesi già formulate che le 
conoscenze già acquisite. 


b) Principio di dualità: la cono- SE 
scenza scientifica si presenta sotto due. y 
aspetti complemenari, teorico e speri- 
mentale, tra cui vi è un rapporto di sin- 
tesi dialettica. 


c) Principio di integralità : la cono- 
scenza scientifica forma un sistema, e una 
revisione in un settore del sistema può 
portare a una revisione in un altro set- 
tore. 


d) Principio di tecnicità: la ricerca 
sperimentale ha un suo carattere specifico 
e inalienabile che non è contenuto in pre- 
cedenza nel linguaggio e che può portare 
ad una revisione del linguaggio stesso. 


R. B. BrartHWAITE, The nature of 
theoretical concepts and the role of mo- 
dels in an advanced science. L’A. pone il. 
problema dei «concetti teorici», cioè di 
quei concetti a cui non corrispondono enti- 
tà direttamente osservabili e che com- 


tiva e vengono eliminati nel corso della 
deduzione (p. es. l’elettrone). x ; 
Non si può accettare la soluzione A 


«costruzioni logiche», secondo la quale 
ogni concetto teorico deve essere tradotto. 
in termini che denotano entità diretta- 
mente osservabili; questa soluzione Do 
terebbe all’ ossificazione della teoria scien- . 
tifica, impedendo la sua estensione al di — 
là del campo per cui era stata concepita. i 
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L'A. propone due soluzioni: la prima 
consiste nell’identificare l’asserzione del- 
l’esistenza del concetto con 
della verità della teoria in cui quel con- 
cetto interviene. 

La seconda si basa sulla distinzione 
carnapiana tra sistema deduttivo e cal- 
colo (o linguaggio); l’esisenza del con- 
cetto coinciderebbe allora con la fun- 

zione che la parola corrispondente ha 
À nel calcolo. 

A questo punto s'inserisce il problema 
Lc dei. modelli; essi risultano dall’attribu- 
“nr zione di un significato direttamente osser- 
vabile a tutti i simboli del calcolo. Essi 
sono utili, perchè, pur avendo la stessa 
struttura logica della teoria, hanno una 
struttura epistemologica più semplice; 
tuttavia al di là di determinati limiti essi 
diventano pericolosi. 


J. Cray, La vérification d’une théorie. 
Il metodo di verifica non è, come affer- 
mano i neopositivisti, una condizione ne- 
cessaria del significato di un giudizio, nè 
può essere limitato all'esperienza senso- 
riale Ma soprattutto «non è affatto 
vero che si realizzi il rapporto tra la teo- 
ria e l’esperienza nello stesso tempo che 
si fa l’esperienza della verifica ». (G. Fuà). 


3) Sezione del Diritto: 


NorserTo BogBIO, Considérations in- 
troductives sur le raisonnement des juri- 
stes. 

M. THERESE MOTTE, La riguer du rai- 
sonnement dans les débats juridiques. 

Il tema proposto, nota il Bobbio, ri- 
manda al più ampio problema circa la 
natura della giurisprudenza. Vige in pro- 
posito una duplice tendenza: da una parte 
il formalismo della ratio scripta, ossia 
del corpo dottrinale inteso come sistema 
deduttivo viene opposto alle rivendicazioni 
intuizionistiche che si appellano invece al 
concetto di aequitas e affidano all’esprit 
de finesse la funzione interpretativa delle 
leggi. L’antitesi è motivata solo ove 
non si tenga conto dell’inesistenza. d’una 
tecnica unica del ragionamento giuridico, 
ma si abbia invece presente la varietà 
delle tecniche, secondo che l'operatore sia 
il giurista, ‘il legislatore, l'avvocato o il 
giudice. L'attività del primo è quella do- 
v'è minimo l'intervento dei giudizi di va- 
lore, e maggiore quindi il campo della 
prova logica. Il giurista mette infatti in 
parentesi il problema della giustizia, limi- 
. tando il suo giudizio alla validità o meno 
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l’asserzione: 


della norma; validità che è provata attra- 
verso una regola formale e una materiale, 
la prima costituita dalla derivazione della 
norma in questione da una superiore, la 
seconda dalla sua coerenza rispetto alle 
altre esistenti. L'esplicazione delle norme. 
implicite, compito specifico del giurista, 
è fondata sull’analisi del linguaggio e 
compiuta mediante un processo deduttivo. 
Questo non è tuttavia sufficiente a ren- 
der conto degli assiomi prescelti: di fron- 
te a una premessa controversa interven- 
gono tipi di ricerca storica e sociologica. 
governati dalle leggi della logica indut- <A 
tiva. >Csa 
Nonostante si sia ben lontani dal- 
l’ideale leibniziano di riduzione della pro- 
va giuridica a prova matematica e al cal- 
colo delle probabilità, l'autrice del se- 
condo articolo in questione svolge un pa- 
rallelo tra il «sistema pratico» del lin- 
guaggio giuridico e i sistemi formaliz- 
zati. Come gli assiomi di questi ultimi, 
le prescrizioni legali sono semplicemente 
enunciate e non dimostrate, senza, tutta- 
via, la preoccupazione propria dei ‘forma: 
lismi scientifici, di presupporre un numero — 
minimo di assiomi. È da notare, però, 
come nel linguaggio legale ricorrano spes- 
so termini il cui significato, lungi dall’es- 
sere inizialmente definito, viene progres- A 
sivamente determinato. dall’uso. Comple- 
mentare del procedimento descrittivo, è 
quello induttivo fondato sulle testimo- 
nianze vagliate in base ai normali pro- 
cessi di critica storica e alla luce delle — 
moderne ricerche di psicologia. Esu 
inoltre del tutto dalla natura dei forma 
lismi deduttivi il problema dell’interpreta. 
zione, proprio invece del sistema giu 
dico : intervengono qui fattori « meta 
rici», quali la considerazione genet 
finalistica, l’interpretazione per analo 
L'articolo si conclude con un breve cen 
alla dimensione « retorica » del dil 
giuridico. i 
Da p. 92 a p. 105 da fascicolo . 
portata la discussione, aperta da 
relman; questi, contro il Bobbi 
rilevando un’affinità tra il 1 
giuridico e quello della ‘morale, ave 


net rt fe cite rn i ade 


definito il primo, in quanto estr: 
passaggio dalla norma all’esecuzi( 
vro da elementi retorici, dà del 
di retorica una definizione comp: 
sensi affini a quelli delle « pro 
tiche» di Aristotele, ciò. che. 
un'utile estensione del significato E 


mine « prova >. ie a ques a vedul 
o 


È | possibilità di isolare una logica generale, 
e l'opportunità conseguente di non limi- 
tarsi ad opporre una sola retorica a una 

x Bic sola. All’esclusione affermata da 
_ Bobbio dei giudizi di valore dall’attività 
del giurista, Dal Pra, successivamente in- 
tervenuto, obietta tra l’altro come la stessa 
distinzione tra giudizi di valore, giudizi 
. descrittivi e giudizi logici implichi un 
giudizio di valore, e così pure la scelta 
°° d'un criterio di coerénza della norma ri- 
Dr spetto alle altre, Seguono ancora alcuni 
interventi, tra cui quello di A. J. Ayer e 
_ un breve chiarimento di Bobbio. (L. For- 


| migari). 
SC 4) Filosofia, 


‘CH. FRANKEL, On the Nature of 
. Proof in Philosophy. Sebbene la « pro- 
o va» non sia nè l’unico nè il più impor- 
| tante valore della filosofia, tuttavia essa 
| —è una parte integrante di tutti i dibattiti 
. filosofici. Dopo aver sostenuto la pos- 
sibilità della « prova filosofica » contro lo 
| storicismo relativistico, e la sua conti- 
— nuità con le prove nelle altre scienze 
. contro l’idealismo oggettivo, il Prof. 
-_ Ch. Frankel passa ad.esaminarne i carat- 
| teri specifici: il compito dell’indagine 
7 losofica consiste nella «integration of 
», cioè nell’analisi e nell’ organiz- 
zione dei significati in modo da evitare 
» contraddizioni e i paradossi nell'interno 
— della teoria e tra la teoria e la pratica; 
conseguenza la prova filosofica ha un 
iminabile riferimento empirico sia in 

azione ai linguaggi esistenti che agli 
scopi della comunicazione. 


_G. Morpurco-TAGLIABUE, La preuve 
au point de que philosophique. Il discorso 
filosofico è caratterizzato dalla sua prete- 
di essere completamente sostenuto da 
fondamento; questa concezione con- 
direttamente alle « aporie della pro- 
poichè il fondamento costituito dai 
> rimanda ai « principi » e vicever- 
vi è è quindi una sola natura della pro- 
| le sue aporie. 
o aver mostrato come Ja prova sia 


ric 
strare due tesi fondamentali Dala 
trascendentale è in alcuni dei 


quanto la prima mediante i/ 


a è anch'essa inserita =» una sr 
‘o trascendentale in quanto pre- 


NOTE E NOTIZIE 


di singolarità costituisce un’'in- 


suppone un giudizio di valore: il valore 
della coerenza. 

Dalla seconda tesi deriva come conse- 
guenza la distinzione tra indagine logica 
e indagine critica: la prima verte sulle 
definizioni e sui metodi, la seconda sulla 
stessa analisi delle definizioni e dei me- 
todi. Ma affinchè l’atteggiamento critico 
sfugga alle aporie della prova ridotta 
all'evidenza è necessario: 1) che ogni 
evidenza sia provvisoria; 2) che il prin- 
cipio stesso dell’evidenza non sia assoluto. 


G. RyLE, Proofs in Philosophy. «I 
filosofi non forniscono delle prove più di 
quanto i giuocatori di tennis marchino 
dei goals... i goals non appartengono al 
tennis nè le prove alla filosofia ». Tutta- 
via «è per la potenza e la originalità dei 
suoi argomenti che un filosofo merita il 
rispetto dei suoi colleghi ». 

Qual'è allora la differenza tra prove 
e argomenti? Dove esistono prove esi- 
stono premesse e conclusioni; ma gli ar- 
gomenti filosofici non sono operazioni con 
premesse e conclusioni, bensì operazioni 
su operazioni con premesse e conclusioni. 


(G. Fuà). 


« Studia Philosophica», Jahrbuch der 
Schweizerischen Philosophischen Ge- 
selschaft, vol. XIII, 1953, pp. 1-57. 


Il volume, insieme ad altri articoli e 
saggi, contiene il resoconto del Simposio 
della Società filosofica svizzera, tenuto a 
Berna nei giorni 10 e 11 ottobre 1953 sul 
tema: « Compito e significato (Sinn) del 
conoscere filosofico in rapporto al cono- 
scere delle scienze particolari >». 

Nella prima tornata Fritz Medicus 
pone il fondamento della distinzione fra 
filosofia e scienza in ciò, che « die Philo- 
sophie beansprucht nicht nur den Ver- 
stand, sondern den ganzen Menschen, und 
sie stellt hohe Anforderungen an ihm. 
Wogegen in den Wissenschaften als sol- 
chen der  unpersonliche Verstand die 
Fuhrung hat». La filosofia ha quindi un 
significato totale e altresì vitale, in quanto 
si rivolge alle antitesi di valore origina- 


. riamente costitutive della nostra coscienza 


(Vero - falso, etc.). In tutte le scienze 
l'intelletto con la sua distinzione di vero 
e di falso rende possibile la scienza come 
tale: esso non trova però nulla da fare 
nei campi determinati della sua attività, 
finché altre funzioni dello spirito non 
gliene abbiano offerto il materiale. Ma le 


| scienze sono chiuse ciascuna in se stessa 
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e resta sempre in esse qualcosa di fonda- 
mentale da chiarire: ciascuna di esse va 
a urtare in una problematica che supera 
le sue forze, sì che ogni scienza deve 
trovare la propria giustificazione nella 
filosofia, In filosofia non si dànno invece 
problemi chiusi e se ciascun filosofo vede 
i problemi nella sua particolare prospet- 
tiva, «nur tiefem Erleben wird tiefe 
Wahrheit offenbar» e «tiefes Erleben 
verlangt Reinheit»: la comunicazione si 
chiude così con una forte suggestione 
platonica, notando ancora il M. che, se 
in ogni scienza c'è l’Ansatz verso la filo- 
sofia, lo scienziato non deve portare nella 
filosofia i suoi schemi particolari: ché egli 
corre altrimenti il rischio del biologo che 
crea il vitalismo o del matematico che 
crea la logistica: allora egli rivela la pro- 
pria individualità limitata e non l’Eros 
filosofico, per cui la vita è fatta « weit und 
reich und tief ». 

Il padre J. M. Bochenski O. P. si 
propone di presentare nella sua comuni- 
cazione: 1) una classificazione delle possi- 
bili relazioni a priori fra la filosofia e le 
scienze particolari dal punto di vista della 
logica formale e della semeiotica e dal 
punto di vista metodologico; 2) una ipo- 
tesi sulla natura della filosofia in quanto 
fenomeno storico nella sua opposizione al 
fenomeno scienza. Tracciate le linee for- 
mali del suo procedimento, egli racchiude 
tutta la storia della filosofia in una serie 
di rigidi schemi, in cui il senso delle dot- 
trine va senz'altro perduto. Egli enumera 
‘anzitutto «les distinctions possibles entre 
la philosophie et les sciences du point de 
vue sémiotique et logique», passa poi 
«au point de vue méthodologique et consi- 
dérant la philosophie non plus in facto 

‘ esse en tant qu'ensemble de propositions, 
mais in fieri en tant que démarche spiri- 
tuelle»: e quando viene alla conclusione 
egli ha certamente buon gioco ad affer- 
mare che, dal primo punto di vista 
«aucune des distinctions proposées n'est 
adéquate: ce qui est attribué à la philo- 
sophie seule convient de fait aussi aux 
sciences > e dal secondo che « aucune de 
ces distinctions n'est suffisante: la philo- 
sophie n'est presque jamais exclusivement 
ce qu'on voudrait en faire du poiut de 
vue d'une d’elles ». La conclusione del P. 


B. è che la filosofia è orientata sopratutto 


verso lo studio dei « principii », ma dà 
| più posto che le scienze alle attività non- 
proposizionali, è più frequentemente me- 
tascientifica e le conviene (onto il 
linguaggio analogico, 


NOTE E NOTIZIE 


‘und die Einzeldisziplinen nicht de facto, 


filosofia, nella quale si delineani 1e. Op 


Segue la discussione: da segnalare gli 
interventi di J. Hersch, P. Bernays, 
Ryffel e P. Thévenaz (che chiede la di- 
scussione non solo sulla distinzione di 
scienza e filosofia, ma anche sulla loro 
unità). 

La seconda giornata si apre con la 
comunicazione di Hermann Gauss: oggi 
— egli dice — che scienza e filosofia ten- 
dono a reincontrarsi, v'è fra esse una dif- 
fidenza reciproca, giustificata dalla storia 
dei loro concreti rapporti. Ma il problema 
non si può risolvere ponendo la filosofia 
come una <« besondere, vielleicht allge- 
meinere Form neben die andern Ausge- 
staltungen der Wissenschaft » o una me- 
todologia di queste ultime. Mira del Gauss 
è invece di chiarire «was Philosophie 


sondern de jure wollen». Per ciò che 
riguarda la filosofia, anche il Gauss, come 
il Medicus, si richiama alla necessità di 
riferirla a tutto l’uomo, Ethos più che 
scienza: ma «wenn die Philosophie wei- 
ter nichts als ein fast unfassbares Ethos 
ist, wie lasst sich dann von ihr eine 
Briltcke zur Wissenschaft und ihren man- 
nigfachen Abzweigungen schlagen?». Il 
« ponte» è dato da ciò che il fenomeno 
(Erscheinung) come mondo diveniente, 
che tende all’essere senza mai raggiun- 
gerlo, è una sorta di compromesso, che | 
partecipa delle idee antitetiche del puro 
essere e del movimento puro: il nostro. 
mondo fenomenico e contingente è pensa: 
bile solo come una accidentale esemplifi- 
cazione della Sinnproportion o Symmetri 
che sempre lo precede, C'è dunque wi 
ordine razionale che è ordine matematico 
e allora «Philosophie im platonisch 
Sinne und Mathematik kampfen heut 
hier auf einer Linie». Seguono alcune 
osservazioni sulla connessione delle vari 
scienze e da ultimo sul rapporto filosc 
teologia (non si potranno mai intend 
l'Assoluto e la sovrana causalità 
vina).. | 
Ca, comunicazione più notevole 
Congresso ci pare quella di F. Gonseth 
il quale osserva che la questione de 
porti fra scienza e filosofia nion si 


scuna di esse: sopratutto all’ inte o d 
ni = 


l'esempio del Bachelard, del Gue pesa 
filosofico è momento ‘costitutivo il pe 
ro scientifico e Sal Seti 


per farne getto. Una sì rigorosa opposi- 
© zione non ha senso in quanto il problema 
| non oppone filosofi a scienziati, ma filosofi 
| a filosofi. La fisica moderna si pone in- 

fatti dinanzi a un problema di ordine 
prettamente filosofico, quello della natura 
del reale, delineandovisi due correnti, la 
_ «ontologica» (Finstein-De Broglie) e la 

«dialettica» (Bohr, Born, Pauli): ora, 
| ciò mostra che, se è vero che «science 
| et philosophie sont unies comme le sont la 
connaissance et la réflexion sur la con- 
| naissance, ce ne sont que deux aspects de 
la méme entreprise», oggi è però la 
| scienza che «ouvre les voies et qui ap- 
$ rofondit les perspectives ». Contro quello 
che hanno sostenuto gli altri relatori, il G. 
sserva che, se è l’uomo il solo oggetto 
ella conoscenza filosofica, c'è da dubitare 
e anche in questo campo la filosofia 
- nella scienza una seria concorrente 
_ e ad ogni modo, ritirandosi dal mondo 


lde 
di 
di 


O 


a 
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dell'oggetto la filosofia batte una cattiva 


strada, avendo noi bisogno di una pro- 
spettiva integrante, di una filosofia che 
accordi il valore del sapere con il sapere 
dei valori. 

[Ma in questo modo il G. non prende 
parte per una categoria limitata di ricer- 
catori, quella degli scienziati da cui i 
filosofi dovrebbero prendere l’imbeccata? 
Ed è certo che la psicologia abbia comun- 
que a oggetto l’uomo nello stesso senso 
in cui può averlo la filosofia?] 

La discussione è aperta sulla questione 
della eventuale alternativa di una scienza 
trionfante e di una filosofia trionfante: 
gli interventi si attengono però piuttosto 
al tema del Congresso. Segnaliamo quelli 
di Ph. Muller, Henri-L. Miéville, A. 
Mercier, H. Barth, R. Munz, e H. Zan- 
top (che compie una interessante analisi 
metodologica). (I. Vecchiotti). 
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